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प्रस्तावता 


शिक्षा-सेंबंधी राष्ट्रीय नीति संकल्प के भनुपालन के रूप में विश्वविद्यालयों 
में उच्चतम स्तरों तक भारतीय भाणनों के माध्यम से शिक्षा के लिए पाठ्य- 
सामग्री सुलभ करने के उद्द श्य से भारत सरकार ने इन भाषाओं में विभिस्न 
विपयों के मानक ग्रेथों के तिर्माण, अनुवाद और प्रकाशन की योजना परि- 
चालित की है ! इस योजना के अच्तगंत अंग्रेजो और श्षम्य भाषाओं में 
प्रामाणिक ग्रंथों का अनुवाद किया जा रहा है तथा मौलिक ग्रंथ भी लिखाए 
जा रहे हैं। यह कार्य भारत सरकार विभिन्न राज्य सरकारों के माध्यम से 
तथा अंशत: केंद्रीय अभपिकरण हारा करा रही है। हिंदी-भाषी राज्यों में इस 
योजना के परिचालन के लिए भारत-सरकार के शत-प्रतिणशत अनुदान से राज्य 
सरकार द्वारा स्वायत्तशासी निकायों को स्थापना हुई है। विहार में इस 


योजना का कार्यात्व॒यत्त जिहार हिंदी ग्रंथ अकादमी के तत्त्वावधान में हो 
रहा है। 


योजना के अन्तर्गत प्रकाश्य ग्रंथों में भारत मरकार द्वारा स्वीकृत मानक 
पारिभाषिक शब्दावली का प्रयोग किया जाता है, ताकि भारत की सभी 


शैक्षणिक संस्थाओं में समात्त पारिभाषिक शब्दावली के आधार पर शिक्षा का 
बायोजन किया जा सके | 


प्रस्तुत अंथ “दाशंनिक विवेचनाएँ'” प्रो० हरिमोहन झ्लया द्वारा संपादित 
निरवंब-पंकलन है जो भारत सरकार के शिक्षा तथा समाज कल्याण मंत्रालय 
के शत्त-प्रतिशत अनुदाल से विहार हिंदो ग्रंथ अकादमी द्वारा प्रकाशित किया 
जा रहा है। यह ग्रंथ बिश्रविद्यालय-स्तर के विद्यार्थियों के लिए. महत्वपूर्ण 
होगा, ऐसा विश्वास है । 


आशा है, क्षकादमी द्वारा मानक ग्रंथों के प्रकाशन-संबंधी इस प्रयास का 
स्वागत किया जाएगा। 


पढना | अध्यक्ष 
दिनांक २४-८-७३ विहार हिन्दी ग्रंथ अकादमी 


प्रकाशकीय 


प्रस्तुत ग्रथ “दाशंनिक विवेचनाएँ” भारत सरकार की पग्रथ-तिर्माण- 
योजता के अंतर्गत विहार हिन्दी ग्रथ अकादमी द्वारा मगव विश्वविद्यालय में 
नव 'बर, १६७१ ई० में आयोजित दर्शनविपयक हिंदी माध्यम अध्यापत 
संगोष्ठी. तथा पुनश्चर्या कार्य-क्रम के अवसर पर पढठित कत्तिपय निवंधों का 
संकलन है, जो पटना विश्वविद्यालय के दर्शन-विभाग के भूतपूर्व प्रोफेसर तथा 
अध्यक्ष प्रो० हरिमोहन झ्ञाद्वारा सम्पादित है। प्रो० हरिमोहन झा दर्शन- 
शास्त्र के शीपैस्थानोय विद्वान्‌ तथा लब्धप्रतिष्ठ रस-सिद्ध साहिस्य-स्रष्टा हैं। 
प्रस्तुत संगोष्ठी ग्रथ की १रिकल्पना से लेकर हप-सज्जा तक में आपकी प्रतिभा 
ओर परिश्रम एकांत रूप से निहित है। इसमें सम्मिलित लिबंधों के अन्‍य 
लेखक भी अपने विपय के अनुभत्री विद्वान्‌ हैं और ये सभो निबंध परिश्रम 
पूर्वक तैयार किए गए हैं। संगोष्ठी के अवसर पर उपध्यित विहज्जन्ों के 
विचर-विभर्श के आलोक में इसका संपादन किया गया है, जिससे इसकी 
उपयोगिता बढ़ गई है। ग्र'य के अक्त में लेखकों का परिचय दिया गया है । 


इसका मुद्र ण-कार्य जनजागरण प्रेस, पठना-३ ने किया है। इसके प्रूफ- 
संशोधन का कार्य श्री गोपाल जी ज्ला शोपेश' ने किया है और कुछ प्रफ- 
सम्बाध्दी पुद्रणादेश श्रो० हरिमोहन झा जी ने स्वयं दिये हैं । आवरण-शिल्पी श्री 
वी० के० सेव है तथा ब्लौक-निर्माण और ब्लौक की छपाई का कार्य हिंद बार्ट 
कॉटेज, पटना ने किया है। ये सभी हमारे धब्यवाद के पात्र हैं । 


पशेकणनत्हद 
पटना 


53834 निदेशक 
दिनांक २४-८-७३ | विहार हिंदी मथ अकादमी 


संपादकीय निवेदन 


बिहार हिंदी ग्रम्थ अकादमी, पटना की प्रथम दर्शंल-संगोष्ठी बोधगया में 
हुई थी। नवंबर, १६७१ में। वह लगातार छः दिनों तक चलती रही । 
भारतीय दर्शन की संगोष्ठी मेरी अध्यक्षता में हुई थी । उसमें विविध विपयों 
पर व्याख्यान हुए, परिचर्चाएँ हुई; बाद-विवाद हुए। कुछ अन्‍्यान्य लेख 
भी आये। अफादमी का विचार हुआ कि इस समस्त सामग्री को, जिसमें 
वेद से लेकर विनोबा तक के विचार समाविष्ट हैं, संकलित-संपादित कर 


पुस्तकाकार प्रकाशित किया जाय। फलस्वरूप 'दा्शनिक विवेचनाएँ! आपके 
हाथ में है । 


इस ग्रंथ को दो खंडों में विभक्त कर दिया गया है--( १) निबन्ध और 
(२) परिचर्चाएँ। 


निबन्धों का चयन मुख्यत: दो दृष्टियों से किया गया है। 


(क) भारतीय दर्शन में कतिपय ऐसे महत्त्वपूर्ण विषय हैं जो प्राय: संस्कृत 
के पंडितों तक ही सीमित हैं और अधिकांश हिंदी पाठकों के लिए अपरिचित 
या अवोधगम्थ हैं। ऐसे विपयों पर अधिकारी विद्वानों से आपग्नहपूव॑ंक लेख 
लिखवाये गये हैँ । यथा--अवच्छेदकता, स्फोटवाद, भभिहितास्वयवाद इत्यादि। 
इन विषयों पर पूर्ण श्रकाश डालने के लिए तो कई स्वतंत्र ग्रंथ अपेक्षित है। 


किम्तु कम-से-कम कुछ दिगदशंन भी तो प्राप्त हो जाथ, इस हृष्ठि से ऐसे 
लेखों की भी आवश्यकता है। 


(ख) आधुनिक वैज्ञानिक युग के संदर्भ में भारतीय दर्शन के मूलभूत 
सिद्धांतों का पुनर्वेक्षण एवं मूल्यांकन होना वांछनीय है। बतएव आत्मा! 
+परमात्मा', 'पुनजेस्म' प्रभूति विषयों पर विद्वान अध्यापकों के ब्रिचार गोष्ठी 
में आममल्त्रित किये गये थे, जो इस ग्र"थ में समाविष्ठ हैं। ब्लाशा है, वे 
विन्तन के भिन्‍त-भिन्‍न दृष्टिकोण और नथे-नये आयाम पाठकों के दल 
उपस्थित कर उनकी ज्ञान-वृद्धि में सहायक होंगे। | 
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“श्र 


( ख ) 


संगोष्ठो में दो परिचर्चाएँ हुई---एक संत विनोबा के “सर्वोदिय”” पर, 
दूसरी महात्मा गाँवी के ब्रह्मचर्य-विद्धान्त” पर । महात्मा गाँवी ने वूर्ण ब्रह्मचर्य 
को साधना में कतिपय मौलिक प्रयोग किये थे, जिनका ऐविहासिक महत्त्व है। 
जन श्वेताम्बवर तेरापंथी महासभा, कलकत्ता की ओर से प्रकाशित 'शील की 
नव वाड' के विद्वान अनुवादक श्रीचन्द रामपुरिया ने अपनी पांडित्यपूर्ण 
भूमिका में एतद्विपयक विशद विवेचना की है, जिसमें कई विचारोत्तेजक प्रश्न 
उठाये गये हैं। गाँधी-दर्शन का अनुशीलन करनेवाली कुछ बहनों का ध्यान भी 
इस भोर आक्ृष्ठ हुआ और उन्होंने इस सम्बन्ध में, अपने-अपने हष्टिकोण 
गोण्ठो में रखे जो उनके लेखों में अभिष्यक्त हैं। ये परिचर्चाएँ विद्वम्मंडली 
में प्रशंसित और घहुचचित हुई थीं + 

जिन लेखक-लेखिकाओं तने भिन्न-भिन्न सामग्री जुटा कर इस संकलन को 
वैविध्यवुर्ण बनाया है, उनके हम आभारी हैं। उन्होंने जिन ग्रन्‍्थों से सहायता 
ली है या उद्धरण विये हैं, उनका नामोल्लेख यथास्थान पाव-टिप्पणियों में 
या ग्रत्थ-सूची में कर दिया गया है। यदि अनवधानवश कहीं कोई त्रुटि रह 
गई हो तो विज्ञ गह्दानुभाव क्षमा करेंगे। हम उन सभी के कतज्ञ हैं जिनका, 
प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से, किसी प्रकार का सहयोग इस संकलन में है । 

विद्ार हिंदी ग्रन्थ अकादमी के लव्बग्रतिष्ठ अध्यक्ष आचाये सुधांगुजी तथा 
यशरस्वी निदेशक साहित्यमर्मन्न डॉँ० शिवनन्दन प्रसाद जी इस पुस्तक के सुन्दर 
सुरुचिपूर्ण प्रकाशन के लिए धन्यवादाहूँ हैं। 

यदि यह कृति दर्शन-पिपासुओं को थोड़ा भी रसास्वादन करा कर उनकी 
क्षुयपा जगा सके, जिज्ञासुओं को प्रेरणा एवं दिशा-निर्देश प्रदान कर सके, 
विश्वविद्यालयों तथा पुस्तकालयों में अपनी उपयोगिता और लोकप्रियता सिद्ध 
कर सके, तो भविष्य में भी ऐसी क्ृृतियाँ पाठकों की सेत्रा में भरत को 
जा सकेंगी । 


रानीघाट क्वाट्टंसे, पटना २ --डरिमोहन झां 
२४ अगस्त, १६७३ | 
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निबन्ध 


दर दार्शनिक विवेचनाएँ 


लेने से वे उतने दुःसह प्रतीत नहीं होते। अग्रिम जन्म में सुफल भोगने की 
आशा वत्तंमान असंतोष से ऊपर उठकर सत्कर्म करने की प्रेरणा देती है । इन 
दातों से दु.ख में भी आत्म-संतुलब बना रहता है भौर मनोवल मिलता है। 
लोक-कल्याण की दुष्टि से नैतिक आदश निरूपित किये गये हैं । उन्हें मोक्ष 
अर्थात्‌ नित्य निरतिशव आनन्द का सोपान माना गया है । 
अपने यहाँ की विचा र-घारा में वैयक्तिक एवं सामाजिक स्तर पर पूर्णता 
की प्राप्ति के लिए, व्यष्टि और समष्टि की खाई को पार कर, विंड और 
ब्रह्माण्ड को एक सूत्र में बांधकर, स्वार्थ और परार्थ के बीच की दीवाल ही 
मिटा दी गई है। इस प्रकार, भारतीय जोवन-दर्शन में एक विलक्षण 
व्यावहारिक दुरदर्शिता भरी हुई है । 
आज प्राचीन धारणाएं टूट कर विखर रहो हैं। नैतिक मूल्यों का अव- 
मूल्यन हो रहा है। लोकतांब्रिक पद्धति में संख्या” (७:४०७४7) का महत्त्व 
सर्वोपरि है । बौद्धिक एवं चारित्रिक ग्रुण उसके समक्ष गौण हो गए हैं। 
निन्‍्यानवे विद्वानों से सौ मूर्खों का मूल्य अधिक माना जाता है, क्योंकि विचारों 
ही मान्यता हाथों की गिनती से निर्णीत होती है, न कि विवेक के तुला-दंड 
से । अधिकारि-विवेचन उठ जाने के कारण, अनधिकारियों के हाथ में सत्ता आ 
जाती है, और परिणामततः शासन और अनुशासन में अ्रष्टाचारों की वृद्धि 
होती है। 
आज का व्यक्ति अपने को स्वतंत्र इकाई समझता है। दायित्व (70४५9) 
से अधिक अपने प्राप्य (लंडा70) पर जोर देता है। कत्तंव्यता के ऊपर 
अधिकार की भावना हावी हो गई है। श्रद्धा, मर्पादा और त्याग के स्थान पर 
संशय, उच्छु खल॒ता और भोग को प्रवृत्तियाँ बढ़ रही हैं। सादा जीवन और 
उच्च विचार (४9 74 णंणए 825व पलाएए) फागंदधंम8) आदर्श के रूप 
में ग्रहण नहीं किया जाता । सात्तिवक जीवन से राजस जीवन को श्रेष्ठ समझा 
जाता है। भपरिग्रह और अकिचनता को हेय समझकर आशिक ऐद्वयं एवं 
बविलासिता को जीवन का मानक (50870270) समझा जाता है। तितिक्षा 
और उपरति से बुभुक्षा और रति को अधिक महत्त्व दिया जा रहा है । 
इंद्रिय-निम्नरह को हानिकर और स्वच्छुंद योनतृप्ति को वांछनीय समझा जा रहा 
है । शम, दम और संतोप निरबंलों के लक्षण माने जाते हैं। भोज्य पदार्थों के 
लिए भीक्ताओं में भीषण प्रतियोगिता चलती है। समाज में विघटनकारी तत्त्व 
बढ़ रहे हैं । हेड़तालों, नारों और विध्वंसकारी प्रवृत्तियों का बोलवाला हैं । 


भारतोय दर्शन और आधुनिक परिप्रेक्ष्य प्‌ 


संचित-प्रारव्ध रूपी कर्मफलवाला सिद्धान्त पूर्वजन्म पर आश्रित है। 
जमान्तरवाद खंडित होने से वह भी खंडित हो जाता है। और, इनके विना 
मोक्ष का अर्थ ही क्या रह जायगा ? जब कमंवन्धतव और आवागमन का चक् 
ही नहीं, तब फिर निष्कृति या छुटकारा किससे ? इस प्रकार, आत्मा की भित्ति 
टूट जाने से पुनर्जेन्म, कर्म और मोक्ष की संपूर्ण अट्टालिका ही ढह जाती है । 


यह अनात्मवाद आज के विज्ञान में घर किये हुए है। शरीर-विज्ञान, जीव- 
विज्ञान, मनोविज्ञान, कोई भी आत्मा” का नाम नहीं लेता । दर्शन के क्षेत्र में 
भी आत्मा पर ताकिक प्रत्यक्षयाद (०१2०० ऐ०्भंपशांश०) अपृबमों का 
विस्फोट कर रहा है। भाषा-विश्लेषण (8प्पं४४० 379995) वाले 
आत्मा' जैसे शब्दों को निर्थंक ()४४०गोग्ष्टी०७४५) घोषित कर रहे हैं । 
आत्मा चारों ओर से निष्कासित होकर कुछ प्रत्ययवादियों ([6८७॥५४5) और 
परामनोविद्या (2००० ?259००००ह९) वालों की शरण में अवस्थित है। 


कुछ आधुनिक विचारक आत्मा या 'बह्य' का नाम सुनते ही उबल पड़ते 
हैं। वे कहते हैं-- दुनिया इतना आगे वढ़ गईं और हमलोग वही पुराना ध्रूपद 
अलापते जा रहे हैं--शत्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या? | अजी, अब “त्रह्य सिथ्या 
जगत सत्यम? कहिए। अयमासत्मा ब्रह्म नहीं, अयसात्सा श्रम: | हमलोग 
चलते-फिरते (207००००५८०) मशीन को तरह हैं। सोचने की क्रिया भो यांत्रिक 
()/८०७०४००१) है । इस तरह 'जात्मा” का खातमा हो रहा है। 


2 ०4 ८ 


आज विचार के क्षेत्र में जो क्रान्तिकारी परिवतन हो रहे हैं, उनसे हम 
असंपृक्त नहीं रह सकते । यदि भारतीय दर्शन की आत्मा को जीवित रहना है, 
तो हमें आधुनिक चार्वाकों की चुनौतियों को स्वीकार कर, वैज्ञानिक स्तर पर 
प्रत्युत्तर देवा होगा। जीवाणुओं, कोशिकाओं (0८5) और प्रन्बिस्नावों 
(990प०)७० 580760075) बादि के हारा जो जीवन की व्याख्या वे प्रस्तुत 
करते हैं; उनकी पूर्णरपेण समीक्षा करनी होगी । विश्लेषण (87०एआ४) 
का जवाब और गहरे विश्लेषण से देना होगा । 


भारतीय दशशन का वैशिष्ट्य है कि वह वत्तमान जीवन को अतीत और 
भविष्य के वीच एक कड़ी मानता है। क्लेशों को पुवेजन्पाजित कमेंफल मान 


भारतोधष दर्शन और झाधुनिक परिप्र क्ष्य 
प्रो० हरिमोहन भा 


भारतीय दशन का दृष्टिकोण मुख्यतः आध्यात्मिक रहा है। आत्मा, 
पुनर्जेन्म, कर्मफल और मोक्ष--इसके आधारभूत स्तम्भ रहे हैं। परन्तु आज के 
भौतिकवादी युग में ये चारों पाये हिल रहे हैं। परम्परागत मान्यताएँ टूट रही 
हैं । अब परलोक की दृष्टि से जीवन के क्रिया-कलाप निर्धारित नहीं किये जाते । 
लौकिक अभ्युदय को ही प्रगति का मानदण्ड माना जा रहा है। संस्कृति भोग- 
केंद्रित हो गई है। भर्वाचीन महपि माक्से और फ्रायड ने अर्थ और काम को 
चरम पुष्ठपार्थ के सिहासन पर प्रतिष्ठित कर दिया है। धर्म केवल उपयोगिता- 
वाद की दुष्टि से, साधन के रूर सें, रह गया है, न कि साध्य के रूप में | 
आधुनिक विज्ञान के परिप्रेक्ष्य में मोक्ष का कोई स्थान नहीं है । 


आज का लोकायत मत भौतिकी विद्या की चोटी पर चढ़कर बातें कर रहा 
है। मन की कुंजी शरोर में खोजी जा रही है, झ्रीर की रसायन-शास्त्र में । 
पुरुष का रहस्य प्रकृति में ढ्‌ ढ़ा जा रहा है, प्रकृति का परमाणुओं में, परमाणुओं 
का वैद्य तिक शक्तियों में! शरीरयंत्र के अवयवों को घड़ी के पुर्जों की तरह 
खोला और बदला जा रहा है। कृत्रिम मनुष्य (रोबट) बताकर उससे मानसिक 


कायें लिए जा रहे हैं। देहात्मवाद को इमारत गहरी भौतिक नींवों पर खड़ी 
की जा रही है | 


आज का विज्ञान शरीर से पृथक्‌ आत्मा को नहीं मानता । मरणोत्तर सूक्ष्म 
शरीर के लिए उसे कोई प्रप्ताण नहीं मिलता। शरीर-विरहित चैतन्य की 
उपपत्ति अनुभव के द्वारा नहीं होती। जिस आत्मा को गीता में अच्छेच्य, 
अदाह्मय, अविनाशी, अचल और सनातन माना गया है, उससे आधुनिक 
वैज्ञानिकों का कोई परिचय नहीं है । वे उस चैतन्य को जानते हैं जो शस्त्रा- 
घात से आहत जोर कलारोफार्म की गंध से तिरोहित हो जाता है, जो 
मूरछावस्या में लुप्त और मृत्यु के साथ नष्ट हो जाता है। वे 'अहसस्मि! ज्ञान 
को निरपेक्ष या शाइवत नहीं मानते, उसे मस्तिष्काश्रित प्रत्यय मात्र समझते हैं । 


४ दार्शनिक विवेचनाएँ 


आधुनिक वैज्ञानिक नचिकेता की तरह उपनिपद्‌ के आत्मवाद से संतुष्ट 
होनेवाले जीव नहीं हैं। वे “आत्मानं रथिनं विद्धि? को स्वीकार नहीं करते । 
वे कहते हैं--रथ के अंदर कोई रथी नहीं है । पिजड़े के अंदर कोई पक्षी नहीं 
है। मशीन के भीतर प्रेत (७5008 30 ७0९ 0/2०४7८) की कल्पना को वे 
कोटि-भ्रम (00/०४००४ 2४४७2/०) कहते हैं । 
और, जब आत्मा ही नहीं, तब पुनर्जंन्म किसका होगा ? गीता की 
“वासांसि जीणोनि यथा बिहाय 
नदानि गृहणाति सरोष्पराणि 
तथा शरीराणि विहाय जीरा 
न्यन्यानि संयाति नवानि देही 
इस उपमा से वे प्रभावित नहीं होते । पुराना वस्त्र हम अपनी इच्छा से उतार 
कर नया पहनते हैं । किन्तु यह चोला तो स्वयं छुट जाता है; हम चाहें या न 
चाहें । और, पुराना ही क्यों ? नया भी ! और, तथा चोला तो हमारे सामने 
रखा हुआ नहीं है कि हम अपनी मर्जी से बदल लें। “जातस्य हि भू वो 
मृत्यु: तो प्रत्यक्ष सिद्ध है; किन्तु “प्र व॑ जन्स सतस्य च! को स्वयं सिद्ध की 
मान्यता कैसे दी जाय ? देहान्त के अनन्तर देहान्तर की प्राप्ति होगी, इसका 
क्या भ्रमाण ? क्या पुनर्जन्मवादियों के पास ऐसी ठोस युक्तियाँ हैं, जिदसे वे 
अपना पक्ष सिद्ध कर सकें ? 
गौतम की पुनर्जन्म विषयक युक्तियाँ# आज के मस्तिष्क को अपील नहीं 
करतीं । जीव-विज्ञानवा ले कहते हैं कि नवजात शिशु का स्तनपात नैसगरिक 
प्रवृत्ति ([789700 मात्र है, जन्मान्तर के अभ्यास का परिणाम नहीं । उसके 
मुँह पर जो हर्ष, शोक और भय के चिह्न प्रक्नद होते हैं, वे स्मृतिजन्य नहीं, 
संवेदनजन्य (०१७० 8०0०४) हैं । - कोई जन्म से विकजांग या मंद होता है, 
यह “अदृष्ट' का दोप नहीं है। रज और शुक्र-कीटाणुओं की विभिन्‍नताओं के 
कारण ही शिशुओं की आक्वति-प्रकृंति में भिन्‍्तता होती है। आनुव॑शिकता 
(ल०7०००१४३) भौर परिवेश (>7५9707776४६) के भेद से ही संस्कार-व्यवहार 
में भेद पड़ते हैं। जीवन की गतिविधियाँ इसी जन्म की परिस्थतियों से निरूपित 
होती हैं ! पूर्वजन्म की कल्पना आवश्यक नहीं है। सुख-ढुःख के असमान 
वितरण का कारण प्रारव्य नहीं, वर्तमान सामाजिक ढाँचा है। उसे बदला जा 
सकता है | आ्थिक विपमताओं को टूर किया जा सकता है । 


#& देखिए, न्‍्यायसूत्र ३॥ १॥ १९-२५ । 
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संचित-प्रारब्ध रूपी कर्मफलवाला सिद्धान्त पूर्वजन्म पर आश्रित है। 
जमान्तरवाद खंडित होने से वह भी खंडित हो जाता है। और, इनके विना 
मोक्ष का अथें हो क्या रह जायगा ? जब कमंवन्चन और आवागमन का चक्र 
ही नहों, तब फिर निष्कृति या छुटकारा किससे ? इस प्रकार, आत्मा की भिक्ति 
टूट जाने से पुतजेन्म, कम और मोक्ष की संपूर्ण अट्टालिका ही ढह जाती है । 


यह अनात्मवांद आज के विज्ञान में घर किये हुए है। शरीर-विज्ञान, जीव- 
विज्ञान, मनोविज्ञान, कोई भी आत्मा” का नाम नहीं लेता । दर्शन के क्षेत्र में 
भी आत्मा पर ताकिक प्र॒त्यक्षवाद (7०.०9) ०अंतराञ्ण) अपुवमों का 
विस्फोट कर रहा है। भाषा-विश्लेपण ([.8पर४० गध्यएशं5) वाले 
आत्मा' जैसे शब्दों को निरर्थंक (१४००7१7९]४४४) घोषित कर रहे हैं । 
आत्मा चारों ओर से निष्कासित होफर कुछ प्रत्ययवादियों (706०॥5६9) और 
परापनोविद्या (287०० ?89०70०0४९५) वालों की शरण में अवस्थित है। 


कुछ आधुनिक विचारक आत्मा' या “ब्रह्म का नाम सुनते ही उब्ल पड़ते 
हैँ । वे कहते हैं-- दुनिया इतना आगे बढ़ गई और हमलोग वही पुराना ध्ू पद 
अलापते जा रहे हैं--“त्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या! ! जजी, अब “ऋह्य सिथ्या 
जगत्‌ सत्यम! कहिए। अयमात्मा ब्रह्म नहीं, अयसात्मा भ्रम: | हमलोग 
चलते-फिरते (0007४/००) मशीन की तरह हैं। सोचने की क्रिया भी यांत्रिक 
()/८८॥७7४८०)) है । इस तरह 'आत्मा' का खातमा हो रहा है। 


टर३ 24 | 


आज विचार के क्षेत्र में जो क्रान्तिकारी परिवर्तन हो रहे हैं, उनसे हम 
असंपृक्त नहीं रह सकते | यदि भारतीय दर्शन की आत्मा को जीवित रहना है, 
तो हमें आधुनिक चार्वाकों की चुनौतियों को स्वीकार कर, वैज्ञानिक स्तर पर 
प्रत्युत्तर देवा होगा। जीवाणुओं, कोशिकाओं (0०॥$) और प्रन्धिस्रावों 
(0ी270णे०० 56८7४७००४७) बादि के द्वारा जो जीवन की व्याख्या वे प्रस्तुत - 
करते हैं; उनकी पूर्णहपेण समीक्षा करनी होगो । विश्लेषण (8४०ाएआंड) 
का जवाब और गहरे विश्लेपण से देना होगा । 


भारतीय दर्शन का वैशविष्ट्य है कि वह वत्तेमान जीवन को अतीत और 
भविष्य के वीच एक कड़ी मानता है। क्लेशों को पूरव॑जन्याजित कर्मफल मान 
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लेने से वे उतने दुःसह प्रतीत नहीं होते। अग्रिम जन्म में सुफल भोगने की 
आशा वत्तंमाव असंतोप से ऊपर उठकर सत्कर्म करने की प्ररणा देती है। इच 
दातों से दु.ख में भी आत्म-संतुलब बना रहता है और मनोबल मिलता है। 
लोक-कल्याण की दृष्टि से नैतिक आदशश निरूपित किये गये हैं । उन्हें मोक्ष 
अर्थात्‌ नित्य निरतिशव आवनन्‍्द का सोपान माना गया है । 
अपने यहाँ की विचा र-घारा में वैयक्तिक एव सामाजिक स्तर पर पूर्णता 
की प्राप्ति के लिए, व्यष्टि और समष्टि की खाई को पार कर, विंड और 
ब्रह्माण्ड को एक सूत्र में वाँघकर, स्व्रार्थ ओर परार्थ के बीच की दीवाल ही 
मिटा दी गई है। इस प्रकार, भारतीय जोवन-दर्शन में एक विलक्षण 
व्यावहारिक दूरद्शित। भरी हुई है । 
आज प्राचीन धारणाएँ टूट कर विखर रही हैं। नैतिक झूल्यों का अव- 
मूल्यय हो रहा है। लोकतांचिक पद्धति में “संख्या” (7७७८०) का महत्त्व 
सर्वोपरि है । बौद्धिक एवं चारिन्रिक गुण उसके समक्ष गौण हो गए हैं। 
निन्‍्यानवे विद्वानों से सौ मूर्लों का मूल्य अधिक माना जाता है, क्योंकि विचारों 
की मान्यता हाथों की गिनती से निर्णीत होती है, न कि विवेक के घुला-दंड 
से । अधिकारि-विवेचन उठ जाने के कारण, अनधिकारियों के हाथ में सत्ता आ 
जाती है. और परिणामतः शासन और अनुशासन में श्रष्टाचारों की वृद्धि 
होती है। 
आज का व्यक्ति अपने को स्वतंत्र इकाई समझता है। दायित्व (2ए५) 
से अधिक अपने प्राप्य (पथष्ट४) पर जोर देता है। कत्तेब्यता के ऊपर 
अधिकार की भावना हावी हो गई है। श्रद्धा, मर्धादा और त्याग के स्थान प्र 
संशय, उच्छु खनता और भोग को प्रवृत्तियाँ बढ़ रही हैं। सादा जीवन और 
उच्च विचार (४89 7रांगए घाव जल्ाएफ भरमंणायंगढड़) आदर्श के रूप 
में ग्रहण नहीं किया जाता । सात्तिवक जीवन से राजस जीवन को श्रेष्ठ समझा 
जाता है। अपरिग्रह और अकिचनता को हेय समझकर आशिक ऐश्वर्ये एवं 
विलासिता को जीवन का मानक (8/9705270) ससझा जाता है। तिकिक्षा 
और उपरति से वुभुक्षा और रत्ति को अधिक महत्त्व दिया जा रहा हैं। 
इंद्रिय-निग्नह को हानिकर और स्वच्छंद योनतृप्ति को वांछनीय समझा जा रहा 
है । शम, दम और संतोप निवेलों के लक्षण माने जाते हैं। भोज्य पदार्थों के 
लिए भोक्ताओं में भीषण प्रतियोगिता चलती है । समाज में विघटनकारी तत्त्व 
बढ़ रहे हैं। हड़तालों, नारों और विध्वंसकारी प्रवृत्तियों का वोलवाला है । 
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वत्तंमान पीढ़ी क्षोभ, असंतोष, कु'ठा और विद्रोह-भावना से ग्रस्त है। वह 
सीमाओं का उल्लंघन कर निरंकुशता की बोर बढ़ रही है । 

दूरदर्शी मनीपीगण, अनुभवी चिकित्सकों की तरह, समय-समय पर, मानव- 
वक्‍लेश का निदान और उपचार वतलाते आए हैं; जैसे, गौतम ने 'द्वादश- 
निदान! एवं “अष्टांग मार्ग! दिए थे। आज भी ऐसे चिन्तकों की आवश्यकता 
है, जो अंध गति से बढ़ते हुए दिगू-श्रमित मानव को उचित दिशा-निर्देश दे 
सक्रें । आज जीवन लक्ष्यविहीन हो गया है । हम स्वयं नहीं जानते कि हमें 
क्या चाहिए । कभी “राकेट' लेकर दौड़ते हैं, कभी 'ऐटम बप'! लेकर | किन्तु 
शान्ति का मानसरोवर कहाँ है, यह हम नहीं जानते । जो अन्तमु खी द्ष्टि 
हमारी विशेषता थी, उसे हम छोड़ रहे हैं। जीवन-मरण की समस्याओं पर हम 
उप्त उच्चता ओर तटस्थता से विधार नहीं करते, जो हमारी सांस्कृतिक 
विशेषता थी । हम उस आध्यात्मिक संदेश को भूल गए हैं, जो सावंदेशिक 
और सावंकालिक मूल्य रखता है । 

(ईशावास्यमिरदद सर्वेम! की जगह हम 'सूतावास्यमिद सर्वेम! का पाठ 
पढ़ रहे हैं। “तेन त्यक्तेन भुजीथा:? की जगह 'तेन रक्तेन भुजीथाः में 
संलग्न हैं । . 

शान्ति की समस्या वैयक्तिक, राष्ट्रीय या अन्तर्राष्ट्रीय स्तर पर चिरन्तन 
समस्या है। जिओ और जीने दो! (4४० ०४0। 6६ [9०), इसी उहूह्य 
को लेकर सभी समाजशास्त्र, नीतिशास्त्र या धर्मशास्त्र विरचित हुए हैं। सह- 
अस्तित्व का सिद्धान्त ही जीवन-दर्शन का आधार है। भौरतोय दश्ंन ने इस 
लक्ष्य की पूत्ति के लिए विश्वबन्धुत्व का जो आदर्श सामने रखा, वह बहुत बडी 
देन है। वैदिक युग से ही--संगच्छुध्वम्‌ संवदध्यम्‌ , सं दो मनांसि 
जानतामू-जैसे सहजीवन के मंत्र यहाँ के जनजीवन को अनुप्राणित करते आ 
रहे हैं। मिल और बेंधम से बहुत पहले, सहख्राब्दियों से, “बहुजन हिताय 
चहुजन सुखाय? को घ्वनियाँ यहाँ को गुफाओं और कंदराओं में गुजती आ 
रही हैं । हमारा सनातन लक्ष्य रहा है--- 

संत मवन्तु सुखिनः सर्वे सन्तु निरामया: 
से भद्राणि पश्यन्तु सा कश्चिद्‌ ठुःखमागू भवेत्‌ 
फैंवल मनुष्यों के प्रति ही नहीं, अपितु प्राणी मात्र के प्रति मैत्री और 


करुणा, पशु-पक्षियों के निमित्त भो ग्रास और बलि का उत्स 


ह त्सगं, ये सब उदार 
भावनाएं हमारी विशिष्ट पैतृक सम्पत्ति है। | 
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वर्णाश्रम धर्म का विधान भी घृणा-द्वे प या वर्गयुद्ध उत्पन्न करने के लिए. 
नहीं, बल्कि समाज को एक चुत्र में ग्रधित करने के लिए किया गया था, 
जिससे प्रत्येक अपने को विशाल समष्टि का एक अंग मानकर अपने कर्तव्यों 
का अनुद्यासित ढग से पालन करे और अपने जन्मजात संस्कार और अस्यास 
के अनुरूप सेवाएँ करते हुए अपने जीवन को समाज-यज्ञ में अधित कर दे । 


समप्टि के कल्याण में ही व्यक्ति का कल्याण है, और निजी जीवन-धारा 
को समाज-गंगा को घारा में विलीन कर देना ही धर्म है। यही उदात्त भावता 
यहाँ के जन-मानस को क्षुद्र स्वार्थों से ऊपर उठाने में सहायक रही थी। 
पशुता को दवाने और देवत्व को उभारने के लिए हसारे यहाँ नाना प्रकार के 
उपाय बताए गए हैं । चित्त की चंचल बृत्तियों का निरोध करने के लिए योग 
की शिक्षा दी गई है। चाहे पतंजलि का अष्टांग मार्ग हो या गौतम बुद्ध का, 
योगसूत्र के पंच यम हों या जैन दर्शन के पं व मह।ब्रत, वेदान्त की पद्सम्पत्ति 
हो अथवा बौद्ध या जैन दर्शन के त्रिस्‍त्न, सबका मुख्य उ्ँ श्य है आत्म-संयम । 
यही भारतीय जीवन-दर्शन का मूलमंत्र है। काम, क्रोध, लोभ, मोह, अहंकार 
आदि विकारों का दमन करने की चेष्टा ही तपस्या है। आसुरी वृत्तियों पर 
विजय प्राप्त करने के निमित्त शरीर इन्द्रिय तथा विपयों की ओर से चित्त- 
वृत्ति को निवृत्त कर आत्मा की तरफ मोड़ देता ही आध्यात्मिक साधना हैं। 
यही तपः साधना भारतीय सस्क्ृति को विश्येषत्रा थी । आधुनिक विज्ञान बाह्य 
जगत के तत्वों का अनुपंधान कर अन्तरिक्ष में उड़ रहा है। प्राचीन दर्शन 
अच्तर्जंगत्‌ के तत्त्वों का अनुशीलन कर आत्मा की गहराइयों में प्रवेश करने 
को कहता है । दोनों ही दिशाओं में अनन्त संभावनाएँ हैं ॥ और यह असंभव 
नहीं कि एक दिव विश्व परिक्रमा करनेवाले वैज्ञानिक और अच्तःपरिक्रमा 
करने वाले दाशेनिक, कात्तिकेय और गणेश की तरह, एक ही विद पर आकर 
मिल जायें। 

कस्से देवाय हविपा विधेम ? 

यह प्रइव आज फिर सामने आ खड़ा है। हमें उत्तर दृढ़ता है। 
भूतदेवाय ? आत्मदेवाय ९ अथवा भूतात्मदेवाय १ 

जगत्‌ की व्याख्या चाहे भूत-तत्त्व के द्वारा की जाय अथवा आत्म-तत्त्व 
के द्वारा, जीवव-दर्शन की उपयोगिता रहेगी ही। भारतीय जोवन-दृष्टि में 
जो विशालता-व्यापकता है, जो उच्चता-उदारता है, जो भव्यता-महत्ता है, वह 
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मानव-संस्क्ृति की अक्षय धरोहर है। भारत का अध्यात्मवाद, आशाबाद 
और आत्मविश्वास ध्र्‌ वतारा को तरह मानव-जीवन का दिशा-निर्देश करता 
रहेगा । ज्ञान, भावना और कत्तंव्य, इन तीनों क्षेत्रों में उसके उच्च आदशें, 
सत्य, प्रेम और न्याय के आदर्श, हिमालय के उत्तुग शिखरों की तरह चमकते 
रहेंगे । संयम, सदाचार और सेवा की सरणी पकड़ कर मानव-सभ्यता वहाँ 
तक पहुँचने का लक्ष्य रखेगी। हमारे वेद से लेकर विनोबवा तक जगत्‌ को 
शान्ति का पाठ पढ़ाते आये हैं। उनके संदेश देश-देश में गूज सकें, सत्यम्‌ 
शिदम्‌ सुन्दरम्‌ का तिरंगा झंडा पृथ्वी पर फहरा सके, तो यह मानवीय 
संस्कृति को विजय होगी । वैदिक सभ्यता का मधुरतम संदेश है कि विश्व के 
कण-कण माधुर्य से ओततप्रोत हो जाएँ। 


सधुवाता ऋतायते । मधु क्षुरन्ति सिन्धव: । 
सधुमत्‌ पार्थिव रज:। अधुद्ोरस्तु नः पित्ता | 
सधुमान्नो दनस्ति: | सधुसान्‌ अस्तु सूर्य: । 
ओमू शान्तिः शान्ति: शान्ति: 


“+यजुबेद १३-२७-२९ 


१७ दाश निक विवे चनाएँ- 


भारतीय जीवन-दर्शन के कुछ सूल मंत्र 


मित्रस्याह चक्षपा सर्वोधि भूतानि समीक्षे 


-यजुर्वेद ३६।१८ 
( में सभी प्राणियों को मित्र की दृष्टि से देख" ) 
५ है > ५८ 
पुमान पुमांस: परिपातु विश्वतः 
--कग्वेद ६॥७५। ६४ 
( विश्वभर में मनुष्य मनुष्य की रक्षा करे ) 
> हे | > 


थांश्व पश्यामि यांश्व न तेपु सा सुसति कृधि 
--अथबंबेद १७।१॥७ 


[4] 


( जिन्हें देखता हूँ और जिन्हें नहीं देखता, सब के ग्रति मेरी 
सद्भावना रहे) 


फ् ८ ८ 0३ 


तव्यन्याय की “अवच्छेदक्ता 
प्रो० हरिमोहन भा 

“अवच्छेदकता' की उत्पत्ति के संबंध में एक मनोरंजक किवदन्ती है + 
एक वार पं० गंगेश उपाध्याय अपने दालान पर विद्याथियों को न्यायशास्त्र 
पढ़ा रहे थे । भीतर रसोई घर में उनको पत्नं। चूल्हा जला रही थीं। कच्ची 
लकड़ी के कारण वेचारी धुएं से परेशान हो रही थीं। बार-बार फूकने पर 
भी आग सुलगती ही नहीं थी । उबर दरत्राजे पर ग्रुरु-शिष्य र॒ट लगाये जा 
रहे थे-- 

सत्र-यत्र घूस: तत्र-तत्र दडिः 

(जहाँ-जहाँ धुर्भां है, बहाँ-वहाँ आग है) 

पंडितानी जी झल्लाई हुई थीं ही। उन्हें पं० जी को छकाने की एक 
तरकीब सूझ गई | उन्होंने झट एक घड़े में धुआँ भर कर उसे ढक्‍कन से बंद 
कर दिया । फिर पं० जी के सामने जाकर घड़ा पटक दिया। घड़ा फटते ही 
धुआँ निकलने लगा। पंडितानी जी ने पुछा-- 

अन्न धूम: कुत्र दष्धिः १ 

(यहां तो घुआँ है, आग कहाँ है ? ) 

पंडित जी और विद्यार्थी, सभी सन्न रह गये । यह बात तो आजतक 
सूत्रकार गौतम, भाष्यकार वात्स्यायन, वारत्तिककार उद्योतकर, टीकाकार 
वाचस्पति, किसी को नहीं सुूझी थी । एक स्त्री ने सभी आचार्यो को खंडित 
कर दिया ! अब तो इस प्रइन का उत्तर देना ही होगा, नहीं तो लोग कहेंगे कि 
पंडित जी अपनी पत्नी से पराध्त हो गए ! यह सोचकर पंडित जी ने पत्नी को- 
शास्त्रार्थ के लिए ललकारा | बोले--“यह घुआँ तो अपने मूल (अपनी जड़ 
अर्थात्‌ आग) से कटा हुआ है। मेरी प्रतिज्ञा है कि 

यत्र मूलावच्छेदेन धूसः तत्र दह्लिः 

(अर्थात्‌ जहाँ घुआं अपनी जड़ से संयुक्त रहेगा, वहाँ भाग अवश्य ही 
रहेगी) ।”? 

पंडितानी जी ने फिर शंका को--जहाँ घुआं अपनी जड़ (आग) से संयुक्त 
रहेगा, वहाँ तो आग प्रत्यक्ष ही रहेगी। फिर अनुमान की आवश्यकता ही 
क्या रह जायगी ? 


श्र दाशंनिक विवेच नाएँ 


तब इस शंका का समाधान करने के लिए पंडिद्जी को दूप्तरी अवच्छेदकता 
लगाती पड़ी । इस प्रकार पंडितजी एक-एक कर अवच्छेदकता लगाने लगे ओर 
पंडितानीजी कोई-न-कोई कमी दिख्लाकर उसे काटती गई। अंततोगत्वा जब 
कई अवच्छेदकताएँ लगाई गई , तब जाकर सिद्ध हुआ कि 

यत्र एतत्‌ प्रकारक: धूम: तत्न एततू प्रकारकः वहिः 

(जहाँ अमुक प्रकार का धुआं रहेगा, वहाँ अमुक प्रकार की आग रहैगी ।) 

इस तरह अवच्छेदकता का सूत्रपात एक दाम्पत्य परिहास से हुआ और 
नव्यन्याय के प्रवततेक पं० गंगेश उपाध्याय को तत्त्वचिन्तामणि लिखने की 
ओरणा मिली । 


>८ > > >८ 
नव्यन्थाय में वाक्‍्यार्थ के कैसे सूक्ष्म विलिश्पण किए गए हैं। उतकी, स्थाली 
'धुलाक न्याय से, कुछ चाशनी चखाई जा रही है | दो वाक्य लीजिए, 
कटोरे में मधु है 
भधु में मिठास है 
यहाँ दोनों वाक्‍्यों में अधिकरण कारक की विभेक्ति (में) एक-सी रहते 
हुए भी, दोनों के अर्थों में भिन्‍नता है । 
कटोरे और मधु में आधाराधेय संबंध होते हुए भी अविवाभाव संबंध 
नहीं है, अर्थात्‌ कटोरा बिना मधु के भी हो सकता है और मधु बिना कटोरे 
के भी । दोनों का अस्तित्व पृथक्‌-पृथक्‌ है। किसी समय कटोरे में मधु डाला 
जया, तब से कठोरे के साथ मथु का संयोग हो गया । लेकिन मधु में मिठास 
के साथ यह वात नहीं है । मधु में मिठास अन्त्निह्चित या समवेत है । कटोरे 
से मधु अलग किया जा सकता है, किंतु मधु से मिठास अलग नहीं की जा 
सकती । यहाँ अविच्छेय संबंध है । कटोरे के साथ मधु का संयोग' संबंध है । 
मथु के साथ मिठास का समवाय संबंध है । कटोरे के अमुक भाग में (एतदेशाव- 
ऋऊल्लेदेत) और अमुक समय-विश्येप में (एतत्कालावच्छेदेन) मधु है । किन 
मिठास मधु के सभी आअंशों में (सदेशाबच्छेदेन) और सर्वदा (सर्वकालाब 
अलेदे न) व्याप्त 
इसी तरह एक दूसरा वाक्य लीजिए -- 
पव॑त अग्नियुक्त है 
इस वावय का अथे स्पष्ट रूप से समझने के लिए कई प्रश्न उठते हैं । 
(१) क्या सम्पूर्ण पर्वत मग्नियुक्त है या उसेक्रा कोई अंश ? 


चब्यन्याय की- अंवच्छेदकता 


जी 
श्पा 


(२) क्‍या पव॑त सदा अस्नियुक्त है या केवल इस समय ? 
(३) क्या पर्वत में अग्नि समवेत है या संयुक्त ? 


यदि वह ज्वालामुखी पव॑त है तो प्रथम-कोटिक विकल्प लागू होगे (अर्थात्‌ 
अग्नि संपूर्ण पवत में स्वेदा समवेत है ।, यदि किसी सामान्य पर्वत पर आग 
जल रही है, तो द्वितोय-कोटिक विकल्प लागू होगे ,अर्थात्‌ अग्नि पर्वत के 
अमुक अंश में अमुक समय में संयुक्त है। | केवल वाक्य का रूप देखने से अर्थ 
स्पष्ट नहीं होता । इसलिए अवच्छेदक लगाना पड़ता है। यदि पहला अर्थ 
अभिप्रेत हो, तो नैयायिक की भाषा में कहेंगे--सर्वदेशादच्छेदेन, सर्वेकाला- 
बच्छेदेन, समदायसंगंधावच्छेदेन पंत: दहिमान्‌। यदि दूसरा अर्थ 
विवक्षित हो, तो कहेंगे-एतदेशावच्छेदेन, एतत्‌कालाइच्लेदेन, संयोग- 
संबंधावच्छेदेन पनेत: बह्िमान्‌ | 
इस प्रकार देशिक, कालिक एवं सांसगिक अवच्छेदकताओं के द्वारा 
वाक्‍यार्थ का निरूपण किया जाता है । 
अवच्छेदकता का व्यवहार मुख्यतः निम्नोक्त प्रसंगों में होता है-- 
(१) उहं श्यता-विधेयता 
(२) विशेष्यता-प्रकारता 
(३) आधारता--आधेयता 
(४) भनुयोगिता-अश्रतियोगिता - 
(५) कारणता-कार्यत्ा 
(६) संसर्गता 
(१) उहं श्यता-विधेयता 
पर्वत वह्निमान्‌ है 
कक पर्वत उहं श्य (9ण०८००) है और वक्ति विधेय (?7०१४०७४८) | 
दोनों के यथार्थ संबंध को निरूपित करने के लिए अवंच्छेदकता किस रुप में 
सहायक होती है, इसका कुछ उदाहरण पहले ही दिया जा चुका है । 
पर्वत अग्नियुकत है। 
हे यहाँ पर्वत में उहूं सयतावच्छेदक धर्म है और भगत में विधेयतावच्छेदक 
धर्म | अब दूसरी दृष्टि से देखिए । मान लीजिए, हम कोई हेतु देकर उपयःक्त 
बात को सिद्ध करना चाहते हैं। जैसे, पर्वत अग्नि रे 


व ् युवत॒ है, क्योंकि वह धमवान 
है। तव वही वाक्य (पर्वत अग्नियुक्त है) प्रतिज्ञा अर्थात्‌ साध्य बन जायगा ॥ 


५४ दाशनिक विवेचनाएँ 


उस अवस्था में पव॑त में पक्षतावच्छेदकधर्म चला आयगा और अभि में साध्यता- 
वच्छेदक धम । 

अब मान लीजिए कि उपयुक्त वाक्य के आधार पर हम कोई निष्कपं 
'निकालना चाहते हैं। जैसे, पर्वत अग्नियुक्त है, इसलिए वह॒उष्ण है । ऐसी 
अवस्था में वह वाक्य “पर्वत अग्नियुक्त है) हेतु-वाक्य बन जायगा। ऐसी 
अवस्था में अग्नि में हेतुत्वावच्छेदक धर्म चला आयगा । 

इस प्रकार हम देखने हैं कि एक ही पद भिन्‍न-भिन्‍न संत्रंधों से भिन्न-भिन्न 
अवच्छेदक धर्म ग्रहण करता है। जैसे एक ही नारी भिन्‍्न-भिन्‍न संबंधों से 
माता, स्त्री या पुत्री बन जाती है, उसी तरह एक ही आग उद्देश्य की अपेक्षा 
से 'विधेय', हेतु की अपेक्षा से 'साध्य', और साध्य की अपेक्षा से 'हेतु” बन 
जाती है। अवच्छेदक लगाने से यह स्पष्ट हो जाता है कि वाक्य का कौन पद 
किस संबंध से है। 


(२) विशेषश-बिशेष्यता 


ज्ञान सविषयक होता है अर्थात्‌ उसका कुछ-न-कुछ विषय अवश्य होता 
है। विपय का अर्थ है विशेषण सित्रोति धध्नाति इति दिपय : (जो 
अपने में किसी ज्ञान को बांध ले)। 

विपयता तीन प्रकार की होती है-- 


(क॥ विशेष्यता 
(ख) विशज्येपणता [प्रकारता) 
(ग) संसर्गंता 


विश्वेष्यता का अथं हैं विशेषेष मिद्यते अर्थात्‌ जिसमें विशेषण लग 
सके) । विशेषण का अर्थ है, विशेष्यते मिद्यते अनैन, अर्थात्‌ जिसके द्वारा 
विशेष्य का गुण प्रकट हो सके । 

विशेषण विशिष्टता-बोघक और व्यावत्तंक होता है। जैसे नीलो घट: | 
यहाँ नील विशेषण घट को नीलेतर घटों से पृथक्‌ करता है। इसी तरह ह धी- 
करण के द्वारा) विज्ञेष्य का व्यावतंन करना विशेषण का काम है। विशेषण 
को व्यभिचारी होना चाहिए । नोलत्व कुछ घटों में रहता है, कुछ घटों में 
नही रहता । यदि बह अव्यभिचारी रहता (अर्थात्‌ विशेष्य मात्र में पाया जाता,) 
ते: उसमे घट की कोई विशेषता सूचित नहीं होती । जैसे 'घट' में 'मूत्त' 


नव्यन्याय की अवच्छेदकता १५ 


विशेषण लगाने से किसी अनधिगत विषय क। ज्ञान नहीं होगा । क्योंकि जितने 
भी घट हैं, सभी मूत्तं ही होते हैं । 

एक वाक्य लीजिये--अय॑ घट: | यहाँ अयम्‌ (यह) को विज्लेपण मानते हैं 
तो घट: (घड़ा) विशेष्य वव जायगा । यदि 'यह' को विशेष्य मानते हैं, तो 'घट' 
विशेषण बन जायगा । इस तरह 'घट' में विशेष्यता या प्रकारता दोनों हो 
सकती हैं । यहाँ बया है, यह स्पष्ट करने के लिए अवच्छेदकता का अ्रयोग करना 
पड़ेगा । अय॑ घट: का अर्थ दो प्रकार से किया जा सकता है-- 

(क) इंदम्ण निष्ठ प्रकारता निरूपित घटनिष्ठ विशेष्यता (अर्थात्‌ 
"यह विशषेषण से निर्धारित 'घट') । यहाँ घटत्व' विशेष्यतावच्छेदक धर्म है। 
अथवा (ख) घटनिष्ठ प्रकारता निरूपित इदसर्थ निष्ठ विशेष्यत्ता 
(नर्थात्‌ घट! विशेषण से युवत यह) । यहाँ 'घटत्व' प्रकारतावच्छेदक धर्म है । 
इस तरह अवच्छेदक के सहारे विशेष्यता-प्रकारता का भेद स्पष्ठ किया 
जाता है । 

(३) आधारता-प्राधेयता 


पर्वेत वलह्निमान्‌ है 

यहाँ पर्वत! आधार है और “'वह्ति' आधेय । आधाराधेय संबंध दो प्रकार 
का होता है । 

(क) व्याप्यवृत्ति--जहाँ आधेय संपूर्ण आधार में व्याप्त रहता है। 
जैसे, तिल में तेल) यहाँ तिल के यावतीय प्रदेश में तेल विद्यमान रहता है । 
(तिहस्थ सबोनवयवान्‌ व्याप्य तेल दिद्यते ) 

(ख) अव्याप्यवृत्ति--जहाँ आधेय आधार के केवल एक देश में रहता 
है; जैप्ते, पेड़ पर बंदर । यहाँ डाल के संबव से वंदर का पेड़ से संयोग है, जड़ 
के संवंध-से नहीं। (शाखावच्छेदेत कपि-संयोग:, न मूलावच्छेंदेन ।) 

एक हो वस्तु का एक ही अधिकरण में देश-काल के भेद से भाव और 
अभाव, दोनों कहा जा सकता है । भाव और अभाव में निरपेध्य-निषेघक भाव 
है। दोनों का साहचर्य परस्पर-विरोधी है। परन्तु इस विरोध का परिहार 
.अवच्छेदकता लगाने से हो जाता है। देवदत्त के शरीर पर वस्त्र है भी और 
ओर नहीं भी है। हाथ पर काड़ा हैं, मुह पर नहीं है। (हस्तादच्छेदेन 


यस्‍्त्र, त मुखाबच्छेदेन)। इसलिए कहा गया है -भावाभावयोरेकत्र 
हि. आप जा 
समावेशाणमेव अबच्छेदकता स्वीकार: | 


श्ड दाशंनिक विवेचनाएँ 


उस अब्स्था में पव॑त में पक्षतावच्छेदकघम चला आयगा और अग्नि में साध्यता- 
चच्छेदक धर्म । | 
अब मान लीजिए कि उपयुक्त वाक्य के आधार पर हम कोई निष्कप 
निकालना चाहते हैं। जैसे, पर्वत अग्नियुक्त है, इसलिए वह उष्ण है । ऐसी 
अवस्था में वह वाक्य “पर्वत अग्नियुक्त है) हेतु-वाक्य बन जायगा। ऐसी 
अवस्था में अग्नि में हेतुत्वावच्छेदक धर्म चला आयगा । 
इस प्रकार हम देखने हैं कि एक ही पद भिन्‍न-भिन्‍न संबंधों से भिन्न-भिन्न 
अवच्छेदक धर्म ग्रहण करता है। जैसे एक ही नारी भिन्‍न-भिन्‍न संबंधों से 
माता, स्त्री या पुत्री बन जाती है, उसी तरह एक ही आग उद्देश्य की अपेक्षा 
से 'विधेय', हेतु की अपेक्षा से 'साध्य', और साध्य की अपेक्षा से हेतु' बन 
जाती है। अवच्छेदक लगाने से यह स्पष्ट हो जाता है कि वाक्य का कौन पद 
किस संबंध से है। 
(२) विशेषरणा-विशेष्यता 


ज्ञान सविपयक होता है अर्थात्‌ उसका कुछ-न-कुछ विपय अवश्य होता 
है । विपय का अर्थ है विशेषण सिनोति वध्नाति इति विषय : (जो 
अपने में किसी ज्ञान को बांध ले)। 

विपयता तीन प्रकार की होती है-- 

(क) विशेष्यता 

(ख) विशेषणता (प्रकारता) 

(ग) संसर्गता 

विशेष्यता का अर्थ हैं विशेषेण मिद्यते अर्थात्‌ जिसमें विशेषण लग 
सके) । विश्येपण का अर्थ है, विशेष्यत्ते मिद्यते अनेन, अर्थात्‌ जिसके द्वारा 
विशेष्य का गुण प्रकट हो सके । 

विशेषण विशिष्टता-वोबक और व्यावरत्तंक होता है। जैसे नीलो घट: । 
यहाँ नील विशेषण घट को नीलेतर घटों से पृथक्‌ करता है । इसी तरह ह& घी- 
करण के द्वारा) विशेष्य का व्यावतंन करना विशेषण का काम है। विशेषण 
को व्यभिचारी होना चाहिए। नीलत्व कुछ घटों में रहता है, कुछ घडटों में 
नहीं रहता । यदि वह अव्यभिचारी रहता (अर्थात्‌ विश्वेष्य मात्र में पाया जाता,) 
ते: उसमे घट की कोई विशेषता सूचित नहीं होती। जैसे 'घट' में 'मुत्ते 


संव्यन्याय को अवच्छेंदकता श्भ्‌ 


विशेषण लगाने से किप्ती अनधिगत विषय क। ज्ञान नहीं होगा | क्‍योंकि जितने 
भी घट हैं, सभी मृत्त ही होते हैं। 

एक वाक्य लीजिये--अर्य घट: | यहाँ अयम्‌ (यह) को विशेषण मानते हैं 
तो घट: (घड़ा) विशेष्य वन जायगा । यदि 'यह' को विशेष्य मानते हैं, तो 'घट 
विशेषण बने जायगा | इस तरह 'घट' में विशेष्यता या प्रकारता दोनों हो 
सकती हैं । यहाँ वया है, यह स्पष्ट करने के लिए अवच्छेदकता का अ्रयोग करना 
पड़ेगा। “अय॑ घट: का अर्थ दो प्रकार से किया जा सकता है-- 

. (क) इदमणी निष्ठ प्रकारता निरूपित घटनिष्ठ विशेष्यता (अर्थात्‌ 
“यह! विशेषण से निर्धारित 'घट') । यहाँ घटत्व' विशेष्यता वच्छेदक घर्मं है। 
अथवा (ख) घटनिष्ठ प्रकारता निरूतित इद्मर्थ निष्ठ विशेष्यता 
(अर्थात्‌ घट! विशेषण से युक्त यह) । यहाँ 'घटत्व' प्रकारतावच्छेदक घर्म है । 


इस तरह जअवच्छेदक के सहारे विश्येष्यता-प्रकारता का भेद स्पष्ट किया 
जाता है 


(३) आधारता-आधेयता 


पवेत वलह्तिमान्‌ है 

यहाँ पर्वत” आधार है और शवह्ति' आधेय । आधाराधेय संबंध दो प्रकार 
का होता है । 

(क) व्याप्यब्त्ति--जहाँ आधेय संपूर्ण आधार में व्याप्त रहता है। 
जैसे, तिल में तेल । यहाँ विल के यावतीय प्रदेश में तेल विद्यमान रहता है । 
(तिलस्य सवोनवयवान्‌ व्याप्य तेल दिद्यते ।) 

(ख) अव्याप्यवृत्ति--जहाँ आधेय आधार के केवल एक देश में रहता 
है; जप्ते, पेड़ पर बंदर | यहाँ डाल के संबब से वंदर का पेड़ से संयोग है, जड़ 
के संबंध-से नहीं। (शाखावच्छेदेन कपि-संयोग:, न मूलावच्छेदेन ।) 

एक हो वस्तु का एक ही अधिकरण में देश-काल के भेद से भाव और 
अभाव, दोनों कहा जा सकता है । भाव और अभाव में निषेध्य-निषेधक भाव 
है। दोनों का साहचये परस्पर-विरोधी है। परन्तु इस विरोध का परिहार 
अवच्छेदकता लगाने से हो जाता है । देवदत्त के शरीर. पर वस्त्र है सी और 
ओर नहीं भी है। हाथ पर काड़ा हैं, मुह पर नहीं है। (हस्तादच्छेदेन 


वस्त्र, न मुखावच्छेदेत)। इसलिए कहा गया है -सावाभावयोरेकनत्र 
समावेशाणेसेव अबच्छेदकता स्दीकार: । 


१६ - .. दाशंनिक विवेचनाएँ 


मान लीजिए, भूमि पर एक घट है। किन्तु वह घट देवदत्त का नहीं है । 
यहाँ सामान्य अर्थ में घट का भाव है, विशेष अर्थ में घट का अभाव है। जहाँ 
कोई घट नहीं है, वहाँ घट का सामान्याभाव है, भौर उसकी प्रतियोगिता (घट) 
का अवच्छेदक है घटत्व । जहाँ घटविशेपष का अभाव है, वहाँ घटविशेषाभाव 
प्रतियोगिता का अवच्छेदक है 'तद्व्यक्तित्व” (वह घड़ापन जो देवदत्त के घट 
में है )। इसी प्रकार अवच्छेदकता के सहारे सामान्य घटाभाव में और विशेष 
घटाभाव में भेद किया जाता है * 
सामान्याभाव और विशेषाभाव का भेद समझन। आवश्यक है, नहीं तो 
कोई ऐसी शंका कर सकता है कि पर्वत पर आग है; किन्तु रसोईघर की आग 
तो नहीं है, तब फिर धुएँ और आग में समानाधिकरण्य कहाँ रहा ? ऐसी 
आपत्ति का निराकरण अवच्छेदक के द्वारा किया जा सकता हुँ । पर्वत पर जो 
वह्ति सिद्ध करना है, उसका अवच्छेदक धर्म है 'वह्ित्व', न कि 'महान- 
सीयत्व” | महानसीयत्व तो भौपाधिक गुण हैं । हमें उपाधि छोड़कर शुद्ध 
साध्यतावच्छेदक घमं॑ लेना चाहिए। इस विश्लेषण के फलस्वरूप व्याप्ति की 
परिभाषा में व्यापकस्य व्याप्याधिकरणे उपाध्यभावदिशिप्टः रूम्वन्धः 
ऐसा परिष्कार किया जाता है । 
(४) अनुयोगिता-प्रतियोगिता 
आधाराधेय संबंध दो प्रकार का होता है--- 
(क) भावात्मक-ययथा, घटवद्भूतलम्‌ (जमीन पर घड़ा है) 
(ख) अभावात्मक - यथा, घटाभाववद्भूतलम्‌ ( जम्तीन पर घड़ा 
हीं है) 
जिस आधार में अभाव रहता है, उसे 'अनुयोगी' कहते हैं जिस वस्तु का 
अभाव रहता है, उसे 'प्रतियोगी” कहते हैं| (यस्मिन्‌ अभाव: सः अनुयोगी 
यस्यासावः सः प्रतियोगी ।) | | 
उपयुक्त वाक्य में 'भूतल” अनुयोगी और “घट' प्रतियोगी है अर्थात्‌ 
घटाभाव की प्रतियोगिता 'घट' में और अनुयोगिता “भूतल' में हैँ । 
घट का अवच्छेदक घर्मं है 'घटत्वः | अवच्छेदक भी विशेषण की तरह 
व्यावत्तंक होता है। जिस प्रकार 'नील' विशेषण घट को नीलेतर घटों से 
व्यावृत्त करता है, उसी प्रकार घटत्व” भी घट को अ-घट या घटेतर पदार्थों से 
पृथक करता है। ] रो 5 
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घट में और भी गुण रहते हैं, यथा मूत्तेत्व, मृत्तिकामयत्व | किन्तु यह्‌ घट 
के अवच्छेदक धर्म नहीं कहे जा सकते । क्योंकि मूर्तत्व घटेतर-पदार्थों (घट 
आदि) में भी पाया जाता है । इस तरह वह अतिरिक्तवृत्तिक ([०० २४66) 
है । इसी प्रकार मृत्तिकामयत्व (मिट्टी का बना हुआ होना) स्वर्ण-घटों में नहीं 
पाया जाता । अतः वह न्यूचवृत्तिक (7०० ऐ&77०७) है । अवच्छेदक को 
अवच्छेय के साथ समव्याप्तिक (00-०४ ० ९८) रहना चाहिए। उसकी 
व्याप्ति न ज्यादा हो, न कम | इसलिए अवच्छेंदक को “अन्यूनाधिकवृत्तिक! 
कहा जाता है। 


अब “घटासाववदूभूतत्षम? पर आइए | इस वाक्य में प्रतियोगितावच्छेदक 


धर्म है घटत्व, द्रव्यत्व आदि गुण 'घंटाभावप्रतियोग्रितावच्छेदक' नहीं कहे जा 
सकते | 


यहाँ कोई प्रश्न उठा सकता है कि “द्रव्यवद्सूतत्षम्‌ ।! यहाँ द्रव्यनिष्ठ 
प्रकारता निरूपित भूतलनिष्ठ विशेष्यता है, भौर चू कि द्रव्य में घट का भी 
अन्तर्भाव हो जाता है, इसलिए यहाँ घटरूपद्रव्यनिष्ठ प्रकारता निरूपित 


भूतलनिष्ठ विशेष्यता भी है। अतएवं, 'घटासावचदूभूतलम! यह वावय 
द्रृग्यददूभूतल्भ्‌ से बाधिव हो जायगा। 


किन्तु ऐसा कहना समोचीन नहीं होगा। वरयोंकि “'घटासाववबद्भूतलगम! 
यहाँ घट का अभाव घटत्वावच्छेदेन है, न कि द्रव्यत्वावच्छेदेन | यह उच्ती 
वाक्य से बाधित हो सकता है, जो उसी अवच्छेदक (यात्री घटत्व) से घठाभाव 
को प्रतियोगिता का भाव सूचित करे ! इस तरह घटाभावसूचक वाक्य का 
प्रतिवाघक वावय होगा 'घटवदूभूतलम! । क्योंकि यहाँ घटत्वनिष्ठ अवच्छे- 
दकता निरूपित घटनिष्ठ प्रकारता निरूषित भूतलनिष्ठ विशेष्यता है, न कि 


द्रव्यत्वत्तिष्ठ अवच्छेदकता निरूपित घटनिष्ठ प्रकारता निरूपित मृतलनिष्ठ 
विशेष्यता । 


संक्षेप में यों कहिए कि घटाभसाववद्मूतलम! द्रत्यवद्भूतलग! से 
बाधित नहीं होगा | क्योंकि यद्यपि द्रव्य-विशिष्ट भूतल-विपयक ज्ञान घटनमिष्ठ 
प्रकारता निरूपक है, तथापि वह प्रकारता घटत्वनिष्ठ अवच्छेदकता निरूपित 
'नहों है । अतः, दोलों वाक्यों में प्रतिवध्यप्रतिबाधक भाव नहीं है । 


इस प्रकार प्रतियोगितावच्छेदक घर्मं को सहायता से अभाव का यथार्थ 
स्वरूप प्रकट हो जाता है। 


कु दार्शनिक विवेचनाएँ 


(५) कारणता-कार्यता 

कार्यकारण भाव को स्पष्ट रूप से समझने में भी अवच्छेदक का व्यवहार 
सहायक होता है। तन्‍्तु पट का कारण है। यहाँ कारणत्वावच्छेदक धर्म हू 
(तन्तुत्व' और कार्यत्वावच्छेदक धर्म है 'पटत्व' | तन्तु में द्रव्यत्व, रूपवत्त्त आदि 
गुण भी हैं। किन्तु ये कारणत्वावच्छेदक नहीं कहे जा सकते | क्योंकि वे पट 
की कारणता के अतिरिक्त अन्य आधारों में भी रहते हैं ॥ इसलिए वे कार्यत्रा- 
वच्छेदक नहीं कहे जा सकते । 

इसी प्रकार धठ की कारणता दंड में है । उस कारणता का अवच्छेदक है 
दंडत्व। उस दंड का व्यक्तित्व घट-कारणता का अवच्छेदक नहीं माना जा 
सकता । क्योंकि घट की कारणता दंड मात्र में है, केवल इस दंड या उस दड' 
में नहीं । किन्तु तद्ब्यक्तित्व केवल दंड-विशेष में (जैसे, देवदत्त के डंडे में) 
है! इसी प्रकार दंड का रूप-विशेष (सर्फद या काला रंग), मृत्तिका का 
चाहन-विशेष (घोड़ा या गधा) आदि में कारणतावच्छेदक धर्म नहीं है। वे 
अन्यथासिद्ध हैं । 

जहाँ कारण-सामग्री के भिन्‍त-भिन्‍न अवयवों को दिखाना होता है, वहाँ भी 
भवच्छेदक का व्यवहार किया जाता है। जैसे प्रत्यक्ष का कारण है किसी वस्तु 
के साथ नेत्र का संयोग होना । परल्तु वस्तु में रूप का होना भी आवश्यक है । 
साथ ही, प्रकाश का रहना भी रूप को अभिव्यक्ति के लिए आवश्यक है । 
भअतएव प्रत्यक्ष का कारण है-- 

रूपावच्छिन्त प्रकाश संयोगावच्छिन्न चक्षु: संयोग:। 

इस प्रकार कारणता और कार्यंता को सुस्पष्ठ रूप से समझने के लिए 
अवच्छेदकता सहायक होती है । 
(६) संसर्गता 

संसर्ग दो प्रकार का होता है। 

(क) समानाधिकरण संबंध, यानी दो वस्तुओं का एक आधार में रहना, 
जैसे, घट में घटत्व और द्रव्यत्व दोनों एक साथ रहते हैं । 

(ख) व्यधिकरण संबंध, यानी दो वस्तुओं का एक आधार में नहीं रहना, 
जैसे, मनुष्यत्व और पशुत्व, दोनों एक आधार में नहीं रहते । 

किन्तु सामान्याधिकरण्य (00-७पं50६००८) का अर्थ समव्याप्ति (७०0- 
८:४८प्रछ् ए८०८५४) नहीं है । जैसे, जहाँ-जहाँ घटत्व है, वहाँ-वहाँ द्रव्यत्व है | 


संव्यन्याय की अवच्छेदकता १९ 
किन्तु जहां-जहाँ द्रव्यत्व है, वहाँ-वहाँ घटत्व है', ऐसा नहीं कहा जा सकता । 
क्योंकि द्रव्यत्व पट आदि घटेतर पदार्थो में भी रहता हैं | द्रव्यत्व घटत्व का 
सहुचर है, किन्तु एकान्त सहचर नहीं है । वह अन्य पदार्थों (जैसे पटत्व आदि) 
का भी सहचर है ' इस तरह घटत्व और द्रव्यत्व में समव्याप्ति नहीं, विपम 
व्याप्ति है। दूसरे शब्दों में यों कहिए कि द्रव्यत्व घटत्व का समानाधिकरण 
होते हुए भी अतिरिक्‍तवृत्तिक है (भर्थात्‌ उसकी व्याप्ति घटत्व की व्याप्ति से 
अधिक है ) | इसी तरह घटत्व द्रव्यत्व का समानाधिकरण होते हुए भी न्यून- 
वृत्तिक है (भर्थात्‌ उसकी व्याप्ति द्रव्यत्व की व्याप्ति से कम है ) । अवच्छेदक 
को केवल समानाधिकरण ही नहीं, अपितु समव्याप्तिक भी होना चाहिए ! 
अर्थात्‌ उसकी व्याप्ति न तो भअवच्छेदक की व्याप्ति से कम होनी चाहिए, न 
अधिक । ( अन्यूनानतिरिक्त बृत्ति धर्मस्यैव अबच्छेदकत्थम्‌ )। 


इस प्रकार नव्य न्याय में अवच्छेदकता, प्रकारता. पक्षता आदि के सूक्ष्मा- 
तिसूक्ष्म विवेचन भरे पड़े हैं। जो लोग पाश्चात्य दर्शन में मर, रसेल, बविटगें- 
प्टाइन, राइल आदि के विश्लेषण से प्रभावित होते हैं, उन्हें चाहिए कि गंगेश, 
पक्षपर, शंकर, रघुनाथ, जगदीश, गदाघर आदि के विवेचनों को भी देंखे | 
परन्तु यह अमूल्य साहित्य संस्कृत की संदूक में वंद है । उसकी चाभी कुछ इते- 
गिने पंडितों के हाथ में है । “तत्त्वचिन्तामणि', 'आलोक', “दीघिति' की प्रभा 
पिदारी के अंदर ही चमक रही है| इन रत्नों को बाहर निकाल कर आधुनिक 
ढंग से सजा-संवार कर अत्तर्राष्ट्रीय विचार जगत्‌ में लाकर रखने की 
आवश्यकता है; तभी इनका यथार्थ मूल्यांकन होगा | किन्तु अन्य भाषाओं की 
कौन कहे, इन्हें अभी तक राष्ट्रभापा हिन्दी में भी नहीं लाया जा सका है । 


मैं विद्यातों के समक्ष एक नच्र निवेदन रखना चाहता हूँ। वह यह है कि 
नव्यन्याय का साहित्य सुगम बनाकर हिन्दी संसार में लाया जाय | इस दुस्तर 
कार्य को अकादमी जैसी संस्थाएँ ही सुचार रूप से कर सकती हैं । सबसे पहले 
सब्य न्याय के श्रवत्तेक गंगेश उपाध्याय की 'तत्वचिन्तामणि” का सरल अनुवाद 


योग्य विद्वानों से करवाया जाय | फिर टीका-प्रथों का। परन्तु केवल 'मक्षिका 
स्थाने मक्षिका' से काम नहीं चलेगा । 


इसे प्रसंग में मुझे एक मनोरंजक घटना का स्मरण हो आता है। १९४९ 
में अखिल भारतीय दर्शन महासभा (7तब्या श्ता०३०फफ्ला बन] 00587659) 


६० दाशंनिक विवेचनाएँ 


का अधिवेशन पटना में हुआ था । उस अवसर पर एक पंडित सभा का आयोजन 
हुआ था। मैंते समागत विद्वानों से अनुरोध किया था कि वे सरल हिन्दी में 
लोगों को अवच्छेदकता का तात्पय॑ समझावें । उनमें जो लेख पढ़े गए, उनमें से 
एक का कुछ अंश नमूने के रूप मे उद्ध त किया जा रहा है । 

घटाभावाभाव का प्रतियोगी घटाभाव है, प्रतियोगितावच्छेदक है घटाभाव- 
निष्ठ प्रतियोगिता, प्रतियोगितावच्छेदकतावच्छेदक है घटत्वनिष्ठ अवच्छेदकता, 
इसलिए घटाभावाभाव का घटत्वनिष्ठ अवच्छेदकतानिष्ठावच्छेदकता निरूपित॑ 
प्रतियोगित्वनिष्ठ मवच्छेदकता नविरूपित प्रतियोगिता का भाव अर्थ है। घटा- 
भावाभाव।भावका प्रतियोगी हुआ घटाभावाभाव, प्रतियोगितावच्छेदक हुआ 
घटाभावनिष्ठ प्रतियोगित्वनिष्ठ अवच्छेदकता, तदवच्छेदकता है घट्त्वनिष्ठ 
अवच्छेंदकतानिष्ठ अवच्छेदकता, इसलिए घटाभावाभाव का मतलब हुआ घटत्व 
निष्ठावच्छेदकतानिष्ठावच्छेदकता निरूपित प्रतियोगित्व निष्ठावच्छेदकता निष्ठा- 
वच्छेदकता निहूपित प्रतियोगिता का अभाव । 


१९५० में बिहार हिन्दी साहित्य सम्मेलन के गया अधिवेशन में दर्शन- 
परिपद्‌ के अध्यक्षीय भाषण में उपयु क्त उद्धरण देते हुए मैंने परिहास में कहा 
था--यह कुछ मजाक नहीं, चिकारी नहों, साँप-विच्छ का मंत्र नहीं, रबड़ी 
का लच्छा नहीं, यह नव्य न्याय को ठकसाली भापा है। 'आवें छायावादी, 
रहस्यवादी, प्रगतिवादी और लगावे इसका अर्थ । दो-चार शब्दों में ही आादे- 
दाल का भाव मालूम हो जाएगा। छाब्दों के इस घटाटोप से अर्थ का दोहन 
करने के लिए कोई वैसा ही धुरन्धर 'दोग्धा गोपाल नन्‍्दन:” भी होना चाहिए। 

नव्यन्याय के अवच्छेदकता”, 'प्रकारता' आदि विषय जटिल अवश्य हैं, 
किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि वे सरल हिन्दी में, रोचक ढंग से, समझाए ही 
नहीं जा सकें । रूखे विपयों में भी इस तरह घी-शकक्‍्कर का योग दिया जा 
सकता है कि त्रे लोहे के चने नहीं होकर चने के लड्डू, बन जाएँ। मैं भाश्या 
करता हूँ कि योग्य विद्वान्‌ इस दिशा में अग्रसर होंगे और नव्यन्याय का पूरा 
साहित्य सुगम बताकर हिन्दी में लाने की चेष्टा करेंगे । यदि उसके साथ-साथ 
आधुनिक ताकिक विश्लेपण का भा तुलनात्मक विवेचन रहे, तो मणिकांचन 
योग हो जाए । 


न-द जन 


अभिहितान्वयवाद और अ्रन्विताभिधानवाद 
पं० आद्याचरण भा 


संस्क्ृत-साहित्य में शाव्दवोध का प्रकरण बड़ा ही जटिल भौर वक्त है । 
व्याकरण, न्याय और मीमांसा, इन तीनों शास्त्रों में पृथक्‌-पृश्रक्‌ रूप से विशेष 
रूप में शाव्दवोध का विस्तृत विचार किया गया है। तीनों शास्त्रों के सम्मिलित 
रूप में परिशीलत और विवेचन से ही यथार्थतः: शब्दबोध' संभव है। इनमें 
व्याकरण को पद-पदार्थो के विवेचन के कारण पदशास्त्र कहा जाता है। श्रमाणों 
के विवरण और विश्लेषण के कारण न्यायज्ास्त्र को “प्रमाणशास्त्र'ं कहते हैं 
और वाक्यार्थ शैली के विशेष विवेचन के कारण मीमांसा को वावयश्ञास्त्र कहा 
जाता है। इन तीनों शास्त्रों के ज्ञाता को 'पदवाक्य प्रमारणाज्ञ' कहा णाता है। 


अलडूसरहास्त्र के किसी भी मूर्धन्यग्रन्थ में जहाँ वावयार्थ का प्रकरण आया 
है, वहाँ उक्त तीनों शास्त्रों को चर्चा किसी-च-किसी प्रकार अवश्य हो जाती है। 
इस तरह काव्यप्रकाश, ध्वस्यालोक, रसगद्भाधर, साहित्यदर्पण और बक्रोक्ति- 
जीवित आदि साहित्यशास्त्र के मूध॑न्य भ्रन्‍्थों में इसकी चर्चा विशेषतः आई है । 


भारतीय काव्य साहित्य में वाच्याथ, लक्ष्यार्थ और व्यड यार्थ की विशद 


विवेचना इन सभी अ्रन्थों में प्राप्त होती है। इसी प्रसंग में काव्यप्रकाशकार 
मम्मट ने द्वितीय उल्लास में लिखा है कि-- 


स्थादवाचकोलाक्षणिक: शब्दोड्त्रव्यम्जकस्त्रिधा । 
वाक्यादय: तदर्थाःस्युः तात्पर्याथथोंपिकेषु चित्‌ ॥ 


अर्थात्‌ वाचक, लाक्षणिक और व्यञज्जक ये तीन प्रकार के शब्द हैं और उनके अथ्थ॑ 
को वाच्यार्थ, लक्ष्यार्थ और व्यंग्याथं कहते हैं ॥ इसके विपरीत किन्हीं के मत 
से 'तात्पयार्थ/ भी एक अर्थ है। तात्पर्याथ” भी एक अर्थ है--इस पंक्ति पर 
गम्भीर टिप्पणो करते हुए मस्मट ने लिखा है कि “आकाइ क्षा योग्यता-सब्रिधि- 
वशाद्‌ वक्ष्यमाणस्वरूपाणां पदार्थानां समस्वये तात्पर्या्ों विशेषवपुरपदार्थोउपि 
वावयार्थ; समुल्लसतीति अभिहितान्वयवादिनां मतम्‌” वाच्य एवं वाक्यार्थ इति 
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अन्विताभिधानवादिव: |” मम्मटठ की यह पंक्ति यथार्थतः कुछ जटिल है । 
अतएव सर्वप्रथम जटिलता के इस फन्‍्दे से निकलने के बाद ही अग्निम विवेचन 
संभव है। 


उपयुक्त पंक्ति का तात्पये है कि पदार्थों का जो स्वरूप कथनीय है, वह 
स्वरूप आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि के द्वारा समन्वय करने के समय में 
अपदार्थ रूप में एक विशेष शरीर धारण करनेवाला तात्पर्य” नाम का अर्थ 
भी एक शक्ति! है--यह मीमांपघक कुमारिल भट्ट और उतके अनुयायी पं० 
पार्थसारथिमिश्र आदि विद्वानों का मत है, जिन्हें श्रभिहितान्वयवादी' कहा 
जाता है। 


इसके विपरीत मीमांसाचार्य प्रभाकर तथा उनके अनुयायी पं० शालिकनाथ 
मिश्र आदि विद्वान्‌ उक्त 'तात्पर्याथ' नाम की दाक्ति को नहीं मानते हैं) अतएवं 
वे अन्विताभिधानवादी' कहे जाते हैं । 


अब मैं यहाँ रक्त दोनों शब्दों के स्पष्ट अर्यो का विवेचन कर आगे 
बढ़गा | 


(क) अभिह्वितास्वयबादी--अभिहितस्य -- कयितस्य परस्परम्‌ अन्वययं बदति 
यः स अभिहितान्वयवादी - अर्थात्‌ कथित पदार्थों के अन्वय को जो प्रतिपादित 
करे उसे 'अभिहितास्वववादी' कहते हैं। इसका और भी स्पष्ट रूप यह हुआ 
कि किसी भी वाक्य में जो चार-पाँच या अनेक शब्द रहते हैं, वे अनेक अपने- 
अपने अर्थ को कहकर विरमित हो जाते है और बाद में उम सभी शब्दों को 
एकसूत्र में बाँधकर सम्पूर्ण वाक्य के अर्थ को प्रतिपादन करनेवाली शक्ति 
'तात्पय नाम की शक्ति अथवा तात्पर्यारथ' है। यह झक्ति बानयों में आये 
हुए शब्दों में परस्पर कतृ त्व कमेत्वादि संसर्ग का बोध कराती है ) जैसे-- 
छात्र: पठवाय विद्यालयं गच्छति/--इप्त वाबय में छात्रकरतृं क-पठनो हू श्यक 
विद्यालयाधिकरणक-गमनानुकूलव्यापार:--इस समुदित अर्थ को प्रतिपादन 
करने बाली वही तात्पयं शक्ति है जिसे 'तात्पर्यार्थ' कहते हैं । ये ही है अभि- 
हितान्वयवादी ।' 

(ख) अन्विता भिधानवादी--अच्वितस्य << प्रस्प॒रंमिलितस्थैव अभिधान ८ 
कथन वदलि यः स 'अन्विताभिधानवादी? अर्थात्‌-वाक्‍यों में आये हुए परस्पर 
अन्वित होकर ही सामूहिक रूप में अयंप्रकाशन करते हैं। इसके लिए किसी 
विशेष शक्ति को मानने की आवश्यकता नहीं है। फलतः छात्र: पठनाय 
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विद्यालयं गच्छति”” इस वाक्य में “छात्रकतूं क पठनोई श्यक विद्यालयाधि- 
करणक गमनानुकूल व्यापार: “इस समुदित अर्थ के साथ ही वाक्यार्थ उपस्थित 
है। ये ही हैं 'अन्विताभिधानवादी । 


मीमांसाशास्त्र के आचार्य कुमारिलभट्ट और आचार्य प्रभाकर, ये दोनों 
पारयामी-विद्वान्‌ माने गये हैं और इन दोनों के सिद्धान्त “मीमांसाह्ास्त्र' के 
कर्मकाण्ड भाग में सर्वमाम्य रहे हैं। अतएव ये दोनों पक्ष विचारणीय और 
मान्य हो जाते हैं मौर दोनों के अनुयायियों की भी कमी नहों है । 

इस प्रसंग में 'पदवाक्‍्यप्रमाणपारावारीण' श्री जयन्तभट्ट-कृत न्याय- 
मज्जरी'--गौतमसूत्रतातप्य विवृत्ति! नामक अन्य में विस्तृत रूप से इनका 
विवेचन किया गया है तथा नागाभट्ट के नाम से प्रसिद्ध श्री विर्वेश्वरसुधी 
द्वारा विरचित “भाट्ट चिस्तामणिा! नामक पुस्तक में भी इसकी थोड़ी चर्चा 


आयी है। इसके अतिरिक्त मीमांसाकोप मीमांसान्यायप्रकाश आदि ग्रस्थों में 
भी इन विषयों पर चर्चा है) 


यहाँ मैं 'न्यायमजझ्जरी' और “भाट्ट-चिन्तामणि' के कुछ अंशों के आधार 
पर इन दोनों मतों का विवेचन कर रहा हूँ, जिसके अन्त में मेरा अपना भी 
दृष्टिकोण सन्तिहिंत है। अशिहितान्वयवाद के समर्थ में तक देते हुए 
श्री जयन्तभट्ट कहते हैं कि अवापोद्वार्प' (अनुभव के द्वारा आनुमानिक 
ऊहापोह) के द्वारा जैसे दो वयस्क व्यक्तियों के पास बेठा हुआ कोई बालक इन 
दोनों के वार्तालारों के पदपदार्थ से अवभिनज्ञ रहते पर भी वावयाथे का ज्ञान 
कर लेता है, जैसे-एक श्रेष्ठ वयस्क मे अपने से मध्यम वयस्क को कहा कि 
'गामानय' गाय को ले आओ) वृष नय (वैल को ले जा इन वाकयों के पदार्थों 
के ज्ञान के बिना भी मध्यम-वयस्क के द्वारा किये गये कार्यो से वहाँ बैठा हुआ 
बालक जैसे बिता पद-पदार्थ-ज्ञान के भी वाक्‍्याथे का ज्ञान कर लेता है, उसी 
भ्रकार सम्पूर्ण वाक्य से हो वाच्याथथ का ज्ञान हो जाने के कारण तात्पर्य नाम 
के अर्थ को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है। इस सन्दर्भ में जयन्तभट्ट कहते 
हैं कि “अवापोद्दवाग्परीक्षसवरेषपि कदम्बप्रतीत्यनपायान्नह् कम्रेव किचिहा- 
क्यमन्वितासिधायिपदग्रथितम्‌, तस्मान्तान्विताभिधानम्‌” अर्थात्‌ भले ही उक्त 
प्रकार से सध्यम वयस्क के द्वारा किये गये कार्यों से वहाँ बैठा हुआ बालक 
अवापोदाप से सम्पूर्ण वाक्य को प्रक्रिया का ज्ञान कर तो लेता है, परन्तु उसे 
पदार्थ का ज्ञान नहीं होता है, इसलिए पदपदा्थे के पारस्परिक-सम्वन्ध ज्ञान 
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उसी तरह सभा पदसमूह मिलकर ही वाबयाथे को प्रतिपादित करते हैं । 
जैसे--ट्रेन में चलनेवाले इसकी जिज्ञासा नहीं करते हैं कि घुरी, पहिया और 
पटरी किसने बनायी किन्तु, यात्री सम्पूर्ण गाड़ी की ही उपयोगिता को देखता 


और समझता है। इसी तरह सम्पूर्ण वाक्यार्थ की ही उपयोगिता को मिश्चित 
रूप में वक्ता या श्रोता समझते हैं । 


यद्यवि अज्भू ल्यग्न हस्तियूथशतमास्ते' (अँगुली के छोर पर सौ हाथियों के 
झुड हैं) तथा 'वह्निना सिञ्चति” (आग से सींचता है) का दोप जो अन्वि- 
तामिधान में दिये गये हुँ वे वस्तुत: अआामक ओर अज्ञानतापूर्ण हैं, क्‍योंकि 
आककाक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त रहने पर ही पदसमूह वावय होता है 
और यहाँ योग्यता के अभाव से “अद्भ ल्यग्र हस्तियूथ- शतमास्ते” या बह्निना 
सिञ्चति! इत्यादि दोष के उदभावन की संभावना ही नहीं है । 


इस तरह दोनों पक्षों के खण्डन-मण्डन के तके-वितर्क में जयन्तमह ने 
पर्याप्त विवेचन किया है। 


यद्यपि सिद्धान्तत: हमें या किसी जिज्ञामु को दोनों पक्षों का तके-वितके 
बड़े ही मरनोरञड्जक भोर ज्ञानवद्ध क प्रतीत होते हैं; किन्तु, अन्त में एक 
“बिशिष्ट तात्पयंशक्ति” के द्वारा परस्पर अन्वित अर्थ का हो अमिघान जो 
उपयु वत दोनों मतों से कुछ भिन्‍न सा है--युक्ति-संगत प्रतीत होता है, वयोंकि 
“ज््यायमण्जरी ” और “भाट्ट चिन्तामणि” के निम्नांकित कुछ उद्धरणों और 
संकेतों से ऐसा ही उचित प्रतीत होता है। यथा-- 


(क) प्रकृृतिप्रत्ययौ ह्यत्रदपेक्षेत परस्परम्‌ । 
पद पदान्वरं तद्दद्वावयं वाक्‍्यान्तरं तथा। 

(ख) संहत्यकारि पक्षेतु दोषो नैको5पि युज्यते । 
तेनायमुपगन्तव्यो मार्गों हिं हतकंटकः | 

(ग) सेयं व्युत्पत्तिमुला पदविसरसमुद्मिद्यमानाडूृ रश्नी:। 
संस्कारोदारपत्रा कुसुमचयवती प्रोत्लसस्ि: पदार्थे:। 
प्रज्ञावलली विशाला फलति फलमिदं स्वादुवाक्याथेंतत्वे: । 
नैराकांक्ष्य लसज्िह दयमुपगते याक््ति यस्मिन्‌ पुमोस: । 

(घ) पदात्पतति या चैषा ्ज्ञा ज्ञातुविजुम्भते । 
पुष्पिता सा पदार्थेषू बाक्‍्यार्थेपु फलिष्यति॥ 
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के लिए किसी शक्ति को आवश्यकता है और मान्यवृद्धों के व्यवहार में वाक्य 
से होनेवाली व्युत्पत्ति प्रत्येक पद में ही सीमित होती है । अन्यथा प्रत्येक वावय 
के लिए व्युत्पत्ति की अपेक्षा हो जायगी जो अनन्त और असम्भव हो जायगी । 
इतना ही नहीं, पदपदार्थ ज्ञाव वाले को प्रायः प्रत्येक मवीन और प्राचीन 
रचनाओं के वाकक्‍यार्थ की प्रतीति होती है जो बिना पदार्थज्ञान के सम्भव नहीं 
है। इसलिए “असिहितान्वयवाद? ही ठीक है। इतना ही नहीं श्री जयन्तभट्ठ 
कहते हैं कि “न हि रसविलासपूर्णोप्यव्धिमरोरतिरिच्यते, सलिल कार्यानिष्पत्ते:' 
अर्थात्‌-रसन्ञ व्यक्ति को सम्पूर्ण समुद्र भी मरुभूमि से भिन्न पदार्थ नहों है, 
क्योंकि सम्पूर्ण समुद्र से जल का कार्य सम्पूर्ण नहीं होता । जल का कार्य तो 
जल के अंश से ही सम्पन्न होता है। इसी तरह सम्पूर्ण वाक्य से वाक्‍्याथथ ज्ञान 
नहों होकर पदार्थ द्वारा ही उस वाक्य की रसानुभूति होती है । 


श्री जयन्तभट्ट कहते हैं कि अन्विताभिधानवादियों के लिए तो परस्पर 
अन्वित अर्थ का ही ज्ञान होता है, भतएवं अज् ल्यग्रेहस्तियूथ शतमास्ते'-- 
(उंगली के छोर पर सौ हाथियों के झुण्ड हैं) इस वाक्य का भी परस्पर 
अन्वित रूप में ही पदार्थ उपस्थित होने से वाक्याथथ हो जायगा, ज़ो मेरे 
अभिहितान्वयवाद में सम्भव नहीं है, क्योंकि अंगुलियों के अग्रमाग का हाथियों 
के झुण्ड से समन्वय हो ही नहीं सकता । फलत: “पदानि हि स्वमर्थमभि- 
धायनिवृत्तव्यापाराणि अथेदानीम्‌ अर्थावगता वावयार्थ) सम्पादयन्तीति ।' 
अर्थात्‌-प्रत्येक पद अपने-अपने अर्थ को कहकर निवृत्त होने के बाद तात्पर्य 
शक्ति के द्वारा 'अब वाक्याथे अवगत हुआ” ऐसा ही प्रवीत होता है । 
(२) अब “अन्वितासिधानवाद? के तक के समर्थन में पण्डितप्रवर 
श्री जयन्तभट्ट कहते हैं कि--- 
अथेप्रकरणप्राप्तं पदार्थान्त रवेदने, 
पद प्रयुज्यते यत्‌ तत्‌ वाक्यमेवोदितं भवेत्‌ । 
वक्ता वाक्य प्रयुक्त च संसृष्टार्थ विवक्षया, 
तदैव बुघ्यते श्रोता तथव च तटस्थितः । 


अर्थातू--संहत्या अर्थमभिदवति पदानिवा क्‍्य॑ एवार्थे: पदसमूहो वाक्य इति 
वाक्यविद: । सेय॑ वाक्यस्य वाकक्‍्यार्थे व्युत्पत्ति:॥ यथा शिविकाया: उद्यन्तार: 
सर्वे शिविकामुद्चच्छन्ति तथा सर्वाण्येव पदानिवाक्याथंमवयोवयन्ति, तदिदम्‌ 
पअन्वितासिधानम्‌? । अर्थात्‌ जैसे पालकी को सभी वाहक॑ मिलकर उठाते हैं 


अभिहितान्वयवाद और अन्विताभिधानवाद 53 
एसी तरह सभा पंदसमूह मिलकर ही वावयाथ्थे को प्रतिपादित करते हैं । 
जैसे-- टन में चलनेवाले इसकी जिज्ञासा नहीं करते हैं कि घुरी, पहिया और 
पटरी किसने बनायी किस्तु, यात्री सम्पूर्ण गाड़ी की हो उपयोगिता को देखता 


और समझता है। इसी तरह सम्पूर्ण वाक्‍्यार्थ की ही उपयोगिता को मिश्चित 
रूप में वक्ता या श्रोता समझते हैं । 


यद्यवि भअद्भू ल्यग्ने हस्तियूथशतमास्ते' (अँगुली के छोर पर सी हाथियों के 
झड हैं) तथा 'वह्लिना सिज्चति' (आग से सींचता है) का दोप जो अच्चबि- 
तामिधान में दिये गये हूँ वे वस्तुतः भ्रामक और अज्ञानतापूर्ण हैं, क्योंकि 
आर्काक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त रहने पर ही पदसमूह वाबय होता है 
और यहाँ योग्यता के अभाव से “अज्ू ल्यग्न हस्तियूथ- शतमास्ते” या 'वह्िता 
सिज्चति' इत्यादि दोष के उदभावन की संभावना ही नहीं है । 


इस तरह दोनों पक्षों के खण्डन-मण्डन के तके-वितर्क में जयन्तमह ने 
पर्याप्त विवेचन किया है । 


यद्यपि सिद्धान्तत: हमें या किसी जिज्ञामु को दोवों पक्षों का तके-वितर्क 
वड़े ही मनोर॑ञझ्जक और ज्ञानवद्ध क प्रतीत होते हैं; किन्तु, अन्त में एक 
“विशिष्ट तात्पयंशवित” के द्वारा परस्पर अन्वित अर्थ का ही अमिधान जो 
उपयु वत दोनों मतों से कुछ भिन्‍व सा है-युक्ति-संगत प्रतीत होता है, वर्योकि 
“स्यायमजण्जरी ” जौर “भाट्ट चिन्तामणि” के निम्नांकित कुछ उद्धरणों और 
संकेतों से ऐसा ही उचित प्रतीत होता है। यथा-- 


(क) प्रकृतिप्रत्ययौ छ्यत्रदपेक्षेत परस्परम्‌ ॥ 
पद पदान्तरं ततद्॒द्वावयं वाक्यान्तरं तथा। 

'ख) संहत्यकारि पक्षेतु दोषो नैको5पि युज्यते । 
तेनायमुपगन्तव्यों मार्गों हिं हतकंटकः । 

(ग) सेयं व्युत्पत्तिमुला पदविसरसमुद्मिद्यमानाझू रप्नी: । 
संस्कारोदारपत्रा कुसुमचयवती प्रोत्लसस्धि: पदार्थे: 
प्रज्ञावल्ली विशाला फलति फलमिदद स्वादुवावयार्थत्तत्वै: 
नैराकांक्ष्य लसख्विह दयमुपगते यान्ति यस्मिन्‌ पुर्मांस:। 

(घ) पदात्पतति या चीैषा प्रज्ञा ज्ञातुविजुभ्भते । 
पुष्पिता सा पदार्थेपु वाक्‍््या्थेषु फलिष्यति। 


२६ दाशंनिक विवेचताएँ 


तस्मादवया चीत्या सम्प्रत्ययो भवति साधु:। 
संसुष्टाइच पदार्था वाक्‍यार्थ: इतिन्यवेदि प्राक्‌ । 
-(न्‍्याथमण्जरी ) 


इसी तरह 'भाट्ट चिन्तामणि में पं० विश्वेश्वरसुधी कहते हैं कि 
“घटमानयेत्यादी घटपदोपस्थितघट्सामान्यस्थ आनयमान्वयवाधासम्भवात्‌ 


घटानयन विशेष एवं वाक्यार्थ: स च लाक्षणिक: अतो लाक्षणिक एव 
बक्‍यार्थ: । 


लाक्षणिक वास्यार्थें तथा च पदसमुदायरूपवाक्यस्यपदजन्यपदार्थोपस्थिति 
द्वारा जनकत्वं इति वाक्यस्य वावयार्थ बोधे प्रामाप्यं युक्तमिति । अर्थात्‌- 
“घटमानय' (घड़ा लाओ) इत्यादि वाक्य में घटपदोपस्थित घटसांमान्य कर 
आनयन असंभव है इसलिए घट्विशेष का आनयन ही वाक्‍्यार्थ हुआ सो 
लाक्षणिक वाक्‍यार्थ है। इस तरह लाक्षणिक वाक्याथे में पदसमुदायरूप 
वाकयार्थ का ही वाक्‍्यार्थ बोध में प्राम।ण्य माना गया है । 


तीनों शास्त्रों में भी पदवावय और प्रमाण के सर्वोच्चनिर्णायक व्याकरण 
शास्त्र के महत्वपूर्ण स्फोटवाद' के सिद्धान्त में “वाक्य-स्फोट” ही परमाथ्थे 
तत्व है, और अन्य सभी पदपदार्थ की परिकल्पना अविद्या, अज्ञात के कारण ' 
कैवल काल्पनिक है। यही चरम निष्कर्प है । 


यहाँ 'स्फोटवाद' सदृश् विस्तृत गम्भीर विषय पर विवेचन करना मेरा 
लक्ष्य नहीं है । वह किसी दूसरे निवन्ध में यथास्मय प्रदिषादित करने का 
प्रयास किया जायगा । किन्तु केवल उस सिद्धान्त के आधार पर भी मीमांसकों 
के इस 'अभिहितान्वयवाद' और 'अन्वितामिधानवार्द के शास्त्रार्थ के कारण 
जदिल बने हुए साहित्य शास्त्र में अभिधा' 'लक्षणा” और “व्यञ्जना' के 
प्रकरण को स्वल्परूप में सरलीकरण का यह निवन्ध दिग्दशंन मात्र है जो 
'अभिहितान्वयवाद” और 'अन्विताभिधान” के बीच का एक विशिष्टतात्पये 
मध्यम मार्म का प्रतिपादक है। 


श्र मु 


स्फोटवाद 
पाण्डेय ब्रह्म श्वर विद्यार्थी 


स्फोटवाद वैयाकरणों का शब्दनित्यत्ववाद हैं। शब्द ब्रह्गाद अथवा 
शब्दाह्यवाद आदि स्फोटवाद के पर्याय है। वेदों को नित्य मानने से शब्द के 
नित्यत्व का प्रश्न उठता है। पौरुषेय-अपौरुपेयादि भिन्‍न मत वेदों के नित्यत्व- 
अवित्यत्वादि प्रश्नों के साथ भले ही संबंधित हों त्तथाषि यह तो सर्वंबिदित ही 
है कि वेदों के प्रामाण्य को प्रकारान्तर से पड़दश नों ने स्‍्वोकार किया है। आस्तिक 
दर्शन तो वेदों के प्रामाण्य को स्वीकार करते ही हैं, नास्तिक दर्जनों में भी 
जैनादि अपनी परम्परा की प्राचीतता वेदों के आधार पर सिद्ध करने की 
चेष्टा करते हैं। वेदों में जिन राजा ऋपभ की चर्चा की गई है, उन्हें जैज 
अपने आदि तीथ्थ करों में से एक तीर्थ॑द्भूर के रूप में मानते हैं। यह भी कहा 
जाता है कि आदिकाल में शैवधर्म और जैनधर्म नितान्त अभिन्‍न थे ।तात्पयें यह 
है कि भारतीय दार्शनिक तथां धार्मिक परम्परा में वेदों का माहात्म्य प्रकारान्तर 
से सभी संप्रदायों ने स्वीकार किया है। अतएवं यह कहने को आवश्यकता नहीं 
कि किसी भी प्रकार से वेदों को प्रमाण रूप में स्वीकार कर लेना झब्द के 
महत्त्व को अंगीकार कर लेना है। 'वेद' का अर्थ “ज्ञान” है और वाक्यपदीयकार 
के मत में सभी ज्ञान में शव्दानुगम अनुवत्तं मान है । शव्दातुगम के बिया किसी 
भी प्रत्यय का भाव नहीं है । सारा ज्ञान शब्द से ही अनुविद्ध है। शब्दानुविद्ध 
ज्ञान ही सारे मानवज्ञान में हेतु है। कोई ज्ञान अथवा प्रत्यय शब्वहीन नहीं ।* 





१ चक्रवर्ती, कन्ट्ब्यूशन ऑफ घुद्धिज्म एण्ड जेनिज्म टू दि कल्चरल थुनिटी ऑफ 
इण्डिया, वेदान्त केसरी, मद्रास, दिसम्बर, १६४४ ! 

२. न सो$स्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दासुगमाव्ते | अनुविद्धमिव ज्ञान सबे' शब्देन 
भासते | भगवद्भतंदरर्विरचित्त वाक्यपदीय, प्रथम काण्ड, कारिका १९४, प० 


१११ एल० रामलाल कपूर ट्रस्ट सोसाइटी, अनारकली, लाहौर, विक्रम संवत्सर 
श्च्ध्शा 


२६ दार्शनिक विवेचनाएँ 


तस्मादनया चीत्या सम्प्रत्ययों भवति साधुः। 
संसुष्टाइच पदार्था वाक्‍्यार्थ: इतिन्यवेदि प्राक्‌ । 


-+( न्याथमणज्जरी ) 


इसी तरह “भाट्ट चित्तामणि! में पं० विश्वेश्वस्सुधी कहते हैं कि 
“घटमानयेत्यादी घटपदोपस्थितघटसामान्यस्य आनयनाच्वयव। धासम्भवात्‌ 


घटानयन विशेष एवं वावयार्थ: स च लाक्षणिक: अतो लाक्षणिक एव 
वक्‍यारथें: । 


लाक्षणिक वास्यार्थे तथा च पदसमुदायरूपवाक्यस्यपदजन्यपदार्थोपस्थिति 
द्वारा जनकत्वं इति वाक्यस्य वाक्‍्यार्थ बोधे प्रामाण्य॑ युक्तमिति। अर्थात्‌- 
घिटमानय' (घड़ा लाओ) इत्यादि वाक्य में घटपदोपस्थित घटसांसान्य का 
आतनयन असंभव है इसलिए घटविशेष का आनयन ही वाक्‍्यार्थ हुआ सो 
लाक्षणिक वाक्यार्थ है। इस तरह लाक्षणिक बाबयार्थ में पदसमुदायरूप 
वाबयार्थ का ही वाक्‍्यार्थ बोध में प्राम।ण्य माना गया है । 


तीनों शास्त्रों में भी पदवावय और प्रमाण के सर्वोच्चनिर्णायक व्याकरण 
शास्त्र के महत्वपूर्ण स्फोटवाद' के सिद्धान्त में 'वाक्य-स्फोट' ही परमार्थ 
तत्व है, और अन्य सभी पदपदार्थ की परिकल्पना अविद्या, अज्ञान के कारण * 
केबल काल्पनिक है ) यही चरम निष्कर्ष है । 


यहाँ 'स्फोटवारद' सदृश विस्तृत गम्भीर विपय पर विवेचन करना मेरा 
लक्ष्य नहीं है । वह किसी दूसरे निवन्ध में यथासमय प्रदिषादित करने का 
प्रयास किया जायगा । किन्तु केवल उस सिद्धान्त के आधार १२ भी भीमांसकों 
के इस 'अभिहितान्वयवाद' और 'अन्विताभिधानवाद” के शास्त्रार्थ के कारण 
जटिल बने हुए साहित्य शास्त्र में अभिधा' लक्षणा' और व्यञ्जना' के 
प्रकरण को स्वल्परूप में सरलीकरण का यह निवन्ध दिग्दशंत मात्र है जो 
अभिहितान्वयवाद' औौर “अन्विताभिधान! के बीच का एक विशिष्टतात्पय॑ 

ध्यम मार्ग का प्रतिपादक है। 


>ल 


स्फोटवाद 
पाण्डेय ब्रह्म श्व॒र विद्यार्थी 


स्फोटवाद वैयाकरणों का छाब्दनित्यत्ववाद हैं। शब्द ब्रह्मगाद अथवा 
शव्दाद्ययवाद आदि स्फोटवाद के पर्याय है । वेदों को नित्य मानने से शब्द के 
नित्यत्व का प्रश्न उठता है। पौरुषेय-अपौरुपेयादि भिन्‍न मत वेदों के नित्यत्व- 
अनित्यत्वादि प्रश्नों के साथ भले ही संबंधित हों तथापि यह ॒तो सर्वविदित ही 
है कि वेदों के प्रामाण्य को प्रकारान्तर से पड़दर्शनों ने स्वीकार किया है। आस्तिक 
दर्शन तो वेदों के प्रामाण्य को स्वीकार करते ही हैं, नास्तिक दर्जनों में भी 
जैनादि अपनी परम्परा की प्राचीनता वेदों के आधार पर सिद्ध करने की 
चेणष्टा करते हैं। वेदों में जिन राजा ऋपभ की चर्चा की गई है, उन्हें जैज 
अपने आदि तीर्थ करों में से एक तीथ्थंद्भूर के रूप में मानते हैं। यह भी कहा 
जाता है कि आदिकाल में शैवधर्म और जैनधर्म नितान्त अभिन्‍न थे ।त्तात्पर्म यह्‌ 
है कि भारतीय दाशं निक तथा धार्मिक परम्परा में वेदों का माहात्म्य प्रकारान्तर 
से सभी संप्रदायों ने स्वीकार किया है। अतएव यह कहने को आवश्यकता नहीं 
कि किसी भी प्रकार से वेदों को प्रमाण रूप में स्वीकार कर लेना शब्द के 
महत््व को अंगीकार कर लेवा है। वेद! का अर्थ “ज्ञान” है और वाक्यपदीयकार 
के मत में सभी ज्ञान में शब्दानुगम अनुवत्त माव है । अव्दानुगम के बिना किसी 
भी प्रत्यय का भाव नहीं है। सारा ज्ञान शब्द से ही अनुविद्ध है। शब्दानुविद्ध 
ज्ञान ही सारे मानवज्ञान में हेतु है। कोई ज्ञान अथवा प्रत्यय शब्दहीन नहीं ।* 





१ चक्रवर्ती, कन्ट्रिव्यूशन ऑफ बुद्धिज्म एण्ड जेनिज्म हू दि कल्चरल थुनिटी ऑफ 
इण्डिया, वेदान्त केसरी, मद्रास, दिसस्वर, १९६४४ | 

२. न सो5स्ति भ्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमाब्ते । अनुविद्धमिव ज्ञान सर्व” शब्देन 
भासते । भगवद्भर्तहटिविरचित वाक्यपदीय, प्रथम काण्ड, कारिका १२४, पृ० 


१११ एल्‌० रामलाल कपूर ट्रस्ट सोसाइटी, अनारकली, लाहौर, विक्वम संवत्सर 
२१€६१५॥। 


श्८ दाशनिक विवेचनाएँ 


शान के प्रकाश श्रथवा इसकी अभिव्यक्ति में निमित्त शब्द हो है। शब्दों 
के अभाव में ज्ञान अनभिव्यक्त ही रहता है। शब्द द्वारा अभिव्यक्त होने के 
कारण दब्द और ज्ञान में तादात्म्य संबंध है। इसौलिए तो वेदों को शब्दब्रह्म 
नाम से भी अभिहित किया गया है । श्रीभद्भगवगीता (अध्याय ६, इलोक ४४) 
में शब्दबह्म वेद का ही वाचक माना गया है। इसी कारण वेदों के शुद्ध 
उच्चारण के लिए ऋषियों ने एक पृथक वेदाजुः बनाया, जिसे शिक्षा कहते हैं, 
भौर व्याकरण का वैदों को मुख्ध मान लिया गया । व्याकरण वेदानां मुखम्‌ ) 
शब्दों के शुद्ध उच्चारण के विना अपेक्षित अर्थ का बोध नहीं होता । वैयाकरणों 
की दृष्टि में एक शब्द भी सम्यक्‌ प्रकार से प्रकृतिप्रत्ययविभाग ज्ञानपुर्वक 
ज्ञात हो जाने तथा भलीभाँति प्रयुक्त होने पर इस लोक में तथा परलोक में 
यथेष्ट फलप्रद होता है। व्याकरण वेदों का प्रथमाजु है और इसीलिए, वेद- 
रक्षा व्याकरण का प्रथम प्रयोजन है| वेदों के शब्द नित्य हैं तथा जिस क्रम में 
उतका उच्चारण होना चाहिए, वह क्रम भी निश्चित है। वेदपाठ को 
उच्चारणदोप से मुक्त कर उसे निश्चित रूप में सुरक्षित रखना क्रमपाठ, जठा- 
पाठ भादि का प्रयोजन था पड्दश्नों की परम्परा में वेदों की शब्दराश्ि के 
क्रम, पूर्वापर सम्बन्ध आदि निश्चित हैं और ऐसी धारणा है कि बेद के मन्त्र 
नित्य और अविनाशी हैं । ऋषि मस्त्रों के कर्ता नहीं अपितु द्रष्टामान्र हैं। 
जिल्होंने वेदों के मन्त्रों का साक्षात्कार किया है, उन्हें ही “ऋषि' कहा जाता 
है । थास्क के अनुसार :-- 


साक्षात्कृतधर्माण ऋषयो वभूवु:। तेथ्वरेश्योज्साक्षात्कृतधर्सम्य 
उपदेशेन मन्वरान्सम्प्रादु: । उपदेशाय ग्लायन्तोज्वरे विल्मग्रहणायेम॑ 

ग्रन्थ समान्मासिषुर्वेदं च वेदाज़गनि च ।* 
-- [निरुक्त १९२०) 


अश्रति मत्त्रद्ष्ठा हो ऋषि हैं, जिन्हें धर्म का साक्षात्कार हुआ। यहाँ 
स्पण्टरूप से यह कहा गया है कि घ॒र्म ने स्वयं ऋषियों को अपना साक्षात्‌ ज्ञान 
कराया। क्रपियों ने तत्पश्चात्‌ मौखिक शिक्षा अथवा उपदेश द्वारा अपने 
वंशजों तथा शिष्यों को, जिन्हें धर्मं का साक्षात्कार न हो सका, धर्मंतत्व का 
ज्ञान कराया। श्रतिप्रामाण्य के इस सन्दर्भ में शब्दों के उच्चारण तथा उनके 
(अर्थ को यथाविधि सुरक्षित रखना तथा उन्हें समादर तथा श्रद्धा एवं भक्ति को 
दृष्ठि से देखना वैदिक परम्परा में स्वाभाविक हो जाता है । 


स्फोटवांद २९ 


शब्दज्ञान तथा शब्दार्थज्ञान मोक्ष के कारण हैं। व्याकरण, जो सम्यक्‌ 
प्रकार से शब्दज्ञान तथा शब्दार्थज्ञान कराने में सर्वोत्तम साधन है, वैयाकरणों 
के मत में मोक्षद्वार है। महाभारत शान्तिपवे में कहा गया है कि शब्दत्रह्म में 
निष्णात व्यक्ति परबरह्म को प्राप्त करता है। शब्दब्रह्मरिण निष्णातः परे 
बरह्माधिगच्छूति (महाभारत, शान्तिपर्व, अ० २७०) । जिस प्रकार सभी 
शारीरिक मलों तथा व्याधियों का निराकरण वेश्यकशास्त्र द्वारा सम्भव है, 
ठीक उसी तरह वैयाकरणों की सम्मति में “वाडमल' की अपाकृति व्याकरण 
द्वारा ही साध्य है। आधुनिक ताकिक भांववादियों के हजारों वर्ष पूर्व भारत- 
वर्ष में सम्यक प्रकार, साज्भोपाज्गभ रूप से शब्द तथा शब्दार्थ पर विचार हुआ 
था और यह मारतवर्ष का सोभाग्य है कि इस शास्त्र का जो विकास यहाँ 
हुआ, वह सारे संसार में अप्रतिम है। छान्दोग्य उपनिपद्‌ में व्याकरण को 
“वेदानां वेद: कहा गया है। ब्रह्मविन्दुपनिपद्‌ के अनुसार शब्दब्रह्म तथा परब्रह्म 
दोनों ही ज्ञातव्य है। शब्दब्रह्म में तिष्णात मनुष्य ब्रह्म को प्राप्त कर 
लेता है। इसी शब्दब्रह्म के प्रणव, ओंकार, ऊँ, ओम्‌ आदि विविध नाम है। 
यह सर्वविदित है कि वैदिक मन्त्रों का उच्चारण ओम ्‌ से ही प्रारम्भ होता है । 
गीता में ऊँन्‍तत्‌-सत्‌, ये तीन निर्देश ब्रह्म के बतलाए गए हैं (गीता, १७ २३)। 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने कहा है कि सभी वेदों में 'प्रणव' तथा आकाश का सार- 
'तत्त्व शब्द मैं ही हूँ । (गीता, ७- ८.) वैद्य, पवित्र, ओंकार मैं ही हूँ (गीता 
'९, १७) । ओम” शब्द का उच्चारण करने के पदचात्‌ हो ब्ह्मवादियों के 
-यज्ञदान तप आदि धार्मिक व्यापार प्रवृत्त होते है (गीता, १७२४) । अरबी 
तथा आज्भल भापा में प्रयुक्त 'आमिन' (४7०7) एवं 'ओमेन्‌! (87४८४) पद 
ओकार के समानाथथंक शब्द हैं। ईसाई मत में भी बाइविल की सृक्तियों के 
साथ भोमेन्‌'! पद का उच्चारण श्रद्धा एवं भक्तिपूर्वक किया जाता है। 
कठोपनिपद्‌ में यम ने नचिकेता को ओंकार का उपदेश देते समय कहा था कि 
ओंकार हो वह पद है जिसक्रा सारे वेद वर्णन करते हैं तथा जिसकी प्राप्ति के 
साधक सारे तप हैं एवं जिसके निमित्त मुम्ुक्ष लोग ब्रह्मचयें का आचरण करते 
हैं। यही अक्षर ब्रह्म है, यही अक्षर पर है, इसी अक्षर का ज्ञान प्राप्त कर 
मनुष्य जो चाहता है, प्राप्त कर लेता है (कठोपनिपद्‌ १. २, १४-१६ तथा 
गीता 5. ११,१३) । 
भारतीय संस्कृति, घर्मं तथा दर्शद में संगीत-वाद्यादि का भी सहत्व कम 
नहीं है । न केवल भगनन्नामोचारण अपितु कीतेन वादनादि हारा भी मोक्ष- 


रै० दाश निक विवेचनाएँ 


पिंद्ध होती है (वोणावादनतत्वज्न: श्रुतिजातिविद्यारद: तालज्नइच प्रयासेन 
मोक्षमार्ग निगच्छति) नादब्रह्म, शव्दब्रह्म ये दोनों एक ही तत्त्व के बोधक हैं । 

संसार के मूल में नाद, शब्द विद्यमान है । वाइबिल में कहा गया है चृष्टि के 
आदि में वाकू या (7:0805) विद्यमान था और यह परब्रह्म के साथ था 
(सेंट जॉन) । भोंकार ब्रह्म के नितान्त सच्चिकट है. (नेदिष्ठं ब्रह्मपो यदोझ्भार 
इति) । शब्द अथवा नाद से न केवल विचार, शब्द आदि का बोध होता है, 

अपितु यह राग का भी सूचक है । जैमिनीय ब्राह्मण में स्वर के संबंध में एक 
रोचक का आती है । देवताओं ने मृत्युपाश से विभुक्त होने के लिए स्वरहीन 

ऋचाओं में प्रवेश किया । मृत्यु उनका पीछा छोड़ नहीं रही थी। तब देवताओं 
ने स्वरहीत ऋचाओं से निकलकर स्वरों की शरण ली। जब देवता स्वर में 

प्रविष्ट हो गए तब मृत्यु उन्हें खोजने में असमर्थ रही। मृत्यु ने देवताओं को 
अपने चंगुल में लाने के लिए स्वरसदुश ध्वनियों को उत्पन्न किया और तब . 
देवताओं ने स्वर से मिकलकर ओम्‌”' की शरण ली। इस आख्यायिका से यह 
अभिप्राय निकलता है कि शब्द ही मृत्युपाश से विमुक्ति में हेतु है। शब्द का 

आधार स्वर और स्वर का आश्रय ओम्‌' है। शारीरिक, मानसिक तथा 

आध्यात्मिक अर्थों की प्राप्ति के लिए गाये जानेवाले वैदिक सुक्तों का आधार 

'ओम्‌' ही है। स्वर की शक्तियाँ व्योम के समाये सर्वेव्यापक हैं । (व्यापिनी 

व्योमरूपाः सफुर'त्या: स्वरशक्तयः--गौतमीय तमन्‍्त्र) । इसीलिए तो सामवेद 

संगीव का आश्रय बना । योगोपनिपद्‌ में कहा गया है कि सर्वेदा नाद के 

अभ्यास से वासनाओं का क्षय होता है. (सदा नादालुसन्धानात्‌ संक्षीणा 

वासना सवेतू--भोगोपनिपद्‌)॥। आजकल अमरीका जैसे देशों में अनेक रोगों 

के निदान के लिए संगीत, वाद्य-ध्वनि आदि की व्यवस्था की जाती है ॥ 

'स्फोट' शब्द का प्रयोग सर्वप्रथम पतज्जलि ने अपने महाभाष्य में किया । 
स्पष्ट, है कि 'स्फोट' या शब्द बैयाकरणों अथवा शाबव्दिकों के मत में परतत्त्व 
है । यह तो स्पष्ट ही है कि 'स्फोट! नित्य है। परन्तु 'स्फोट' क्या है ? इस 
पद का क्‍या अर्थ है ? स्फोर्ट' ब्रह्मशव्द का समानार्थंक है । जो स्फुद होता है, 
अभिव्यक्त होता है, उसे 'स्फोट' कहते हैं । ब्रह्म” शब्द भी दबृह_ धातु से 
निष्पन्न होता है जिसका अर्थ है विकसित होना, विस्तृत होना, फैलना । रहस्या- 
स्नाय ब्राह्मण में भी बहा की यह परिमाषा दी गई है--बृहति बृ ह्मतीति तत्परं- 
ब्रह्म । स्वयं वृहत्‌ होने तथा दूसरों को बृहत्‌ करने में जो समर्थ हो, वह ब्रह्म 


स्फीटवाद का 
है। बृहत्त्वात्‌ बृहणत्वाच्च तद्‌ त्ह्मे त्यभिवीयते (विष्ण पुराण)। 
'स्फोट' शब्द का भी ऐसा ही ब्य है। 'स्फुल्थते असौ इति रफोट/५ 
'सकुल्यते अभिव्यज्यते बर्ों: ध्यस्मिन्‌ स्कुटल्यथों यरमात्‌, रफुट- 
त्यण: अमनेना-ये 'स्फोट' के बर्थ बतलाए गए है। जो स्फुट 
होता हैं, अभिव्यक्त होता हैं, वह 'स्फोट' है। जिसके आश्रय से शब्द 
स्फुट होते हैं, स्पष्ट होते हैं, अभिव्यक्त होते हैं, उसे 'स्फ्रोट! कहा जाता 
है। जिससे समस्त अथेजात, संसार अभिव्यक्त होता है वह 'स्फोट” अथवा 
कारणरूप शब्दब्ह्मय है । स्फोट' का अर्थ समझने के लिए यहाँ शब्दों से दर्णो की 
भिन्नता का ज्ञान अपेक्षित है| व्याकरणशास्त्र ज्ञान में वर्ण को नहीं, वल्कि वाक्य 
को हेतु मानता है । ज्ञान की इकाई वाक्य या वाक्‌ है और वाक्य शब्दों का 
समाहार है । शब्दों और वाक्‍यों के ही अर्थ होते हैं, वर्णो के नहीं; और ये शब्द 
एवं वाक्य ही नित्य हैं । शब्द वर्णों द्वारा अभिव्यक्त होते हैं, परन्तु वे वर्णो से 
भिन्न हैं। वरणोमिव्यंग्यत्वे सति अर्श्प्रतीतिजनकत्वम्‌ स्फोटल्वम! । 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध भी तित्य है। (सम्वन्धर्य न कत्तौस्ति शब्दानां 
लोकवेदयो:। शब्देरेव हि शब्दानां सम्बन्ध: स्थात्‌ कृत: कथम ॥*- 
व्याडि, संग्रह) वर्ण अर्थवोध में कारण नहीं है। वर्ण, न तो संघातरूप से 
और न पृथक-पृथक्‌ उच्चार्यंमाण होकर ही भ्र्थवोध करते हैं । यद्यपि वर्णों से 
ही पद या शब्द बनते हैं तथापि शब्दों के अर्थ होते हैं, वर्णों के नहीं। 
उच्चरित होते ही प्रत्येक वर्ण नष्ट हो जाता है । अतः वर्ण से पद या शब्द के 
अर्थ का ज्ञान सम्भव नहीं । क्षणिक वर्णो से पद नहों बन सकते, क्योंकि 
उच्चरित होते ही ये वष्ट हो जाते हैं। भले ही वाह्य दृष्टि से शब्दों या पदों 
को हम वर्णो का संघातसात्र मान लें, परन्तु व्याकरण-दर्शन में सभी शब्द 
नित्य हैं और उनके अर्य भी निश्चित हैं। परम्परा या लोकसम्मति ((१०॥- 
८०४००) द्वारा शब्दों के अर्थ प्रतिष्ठित नहीं होते । एक हो शब्द के अनेक 
अर्थ होते हैं, क्योंकि वीजरूप से शब्दों में सभी अर्थों को व्यक्त करने की' बक्ति 
है। परम्परा या लोकसम्मति द्वारा तो हम अर्थों को मर्यादित मात्र करते हैँ। 
'स्फोट! के अस्तित्त्व में सन्देह का रंचमात्र भी अवकाश वहों, क्योंकि यह्‌ 
भत्यक्षज्षान का विपय है। जब हम 'गौ' पद का उच्चारण करते हैं तब हमें 
गौ पद सें वत्तेमान वर्णों से अतिरिक्त शब्द का ज्ञान होता है । कैयट का 
कथन है कि यदि वर्ण ही अर्थ के व्यञ्जक होते तो, प्रथम, द्वितीय अथवा 
तृतीय वर्ण से ही अर्थवोध हो जाता । अतः 'स्फोट' शब्द वर्णों से पूर्व ही 
सत्तावान्‌ हैं। परन्तु यह आपत्ति की जा सकती है कि जब कभी हम घटपटादि * 
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किसी शब्द विशेष का उच्चारण करते हैं, तव वर्णों का एक ही साथ उच्चारण 
नहीं होता, किन्तु शब्द का अर्थ इसके इकाई रूप ज्ञान होने से ही सम्भव है। 
कित्ती भी क्षण में किसी शब्द के अवयवभूत वर्ण एक ही साथ उच्चरित नहीं 
होते और न एक साथ उनकी अबगति ही होती है। तब समष्टिरूप से ही 
किसी भी शब्द का ज्ञान कैसे होता है ? किसी भी शब्द के अवयवीभूत विभिन्न 
वर्णो एवं खण्डों का एकशब्द के रूप में कैसे ज्ञान होता है ? स्यात्‌ इसका यह 
उत्तर हो कि जब शब्दखण्ड तथा अवयवीभूत वर्ण एक साथ मिलकर ही एक 
निश्चित अर्थ का बोध करते हैं तब शब्दखण्डों या वर्णों को एक टव्द के रूप 
में मान लिया जाता है। परल्तु इस उत्तर से भी उपयु क्त आक्षेप का परिहार 
नहीं हो जाता । दाव्दखण्डों या अवयवीभूत वर्ण तो पहले श्रवणगोचर होते हैं 
ओऔर तत्पश्चात्‌ ही अर्थवोध होता है । आवदन्तयुक्त शब्द की प्रतीति होने के 
बाद ही बर्थवोध होता है। यह कहना युक्तिसंगत नहीं है कि शब्दखण्ड एक 
ही साथ एक अर्थ का बोध कराते हैं, क्योंकि प्रश्न तो पू्वेवत्‌ ही रह जाता है । 
प्रश्न तो यह रह हो जाता है कि विभिन्न शब्दखण्डों या वर्णो के सहभाव की 
प्रतीति हमें कसी और किस प्रकार होती है ? क्योंकि स्पष्ट ही ये विभिन्न 
अवयवीभूत खण्ड एक ही साथ प्रतीति के विषय कथमपि नहीं हो सकते ! 
यदि इस शंका का समाधान इस उत्तर द्वारा किया जाय कि यद्यपि विभिन्न 
शब्दखण्डों के सहभाव की प्रतीति हमें नहीं होती, तथापि इसका स्मरण हो 
सकता है। सभी शब्दखण्डों को एक-एक कर जब हम सुन लेते हैं तब वाद में 
अुतिगोचर सम्पूर्ण शब्द का हमें स्मरण हो सकता है। फिर भी शंका का 
समाधान नहीं हो पाता । यहाँ हम दो विकल्पों की द्विविधा में फेस जाते हैं । 
प्रथम आपत्ति यह है कि आनुपूर्वीक्रम से निरपेक्ष होकर ही क्या ये दाव्दखण्ड 
स्मृत्ति के विपय होते हैं अथवा ये आनुपूर्वीक्रम-सपेक्ष होकर ही, अथवा 
निश्चित क्रम या आनुपुर्वीक्रससहित ही ये स्प्रति के विपव होते हैं। प्रथम 
विकल्प में घट, टघ, पठ, टप प्रभ्नत्ति शब्दो की भिन्नता के औचित्य का कोई 
अवकाश नहीं रहता । जो घट सो टघ, जो पट सो टप, क्योंकि इन पदों के 
चर्ण एक ही हैं। पूर्वपश्चात्‌ का कोई प्रइन ही नहीं उठता । दूसरे विकल्प में 
यदि हम यह कहें कि शब्दों के शब्दखण्डों का आनतुपूर्वीक्रमभाव से ही स्मरण 
होता है, तव वे कद्यपि एक ही साथ स्मरण के विपय वहीं वन सकते और 
त्तव इकाई के रूप में शब्द की प्रतीति सम्भव नहीं । नैयायिक उच्चरित शब्द- 
खण्डों के संस्कार के आधार पर इस शंका का समाघान करते हैं। सभी शब्दों 
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के सम्मिलित संस्कार ही अन्तिम उच्चरित शब्दखण्ड के साथ छाव्दवोध कराते 
हैं औौर तब शब्द के अर्थ का ज्ञान होता है। परन्तु यह भी प्रस्तुत आक्षेप का 
समाधान नहीं हो सकता, क्योंकि प्रश्न अपने पूर्व॑रूप में विद्यमाव रह ही जाता 
है। एक ही साथ, एक ही समय शब्द का ज्ञान कैसे होता है--इस प्रश्न का 
समाधान नहीं हो पाता । व्याकरणशास्त्र के अनुसार प्रत्येक शब्द का अव्यक्त, 
निरवयव प्रतोक रहता है जो स्वय इसके अर्थ का बोब कराता है । यही प्रतोक 
“स्फोट' नाम से प्रसिद्ध है। विभिन्न शब्द खण्ड तो इस प्रतीक के अभिव्यञ्जक 
मात्र हैं। सभी शब्दों के 'स्फोट' भिन्न-भिन्न हैं और उतके स्वरूप भी निश्चित 
हैं। प्लेटो के भत्त से इस मत का साम्य प्रत्यक्ष ही है | 


स्फोटभेद--परा$ पश्यन्ती, मध्यसा) जैखरी 
अद्वैत वेदान्त की प्रक्रिया के समान बैयाकरण भी परमात्मा और जीवात्मा 
के न्विविध शरीर, स्थूलशरीर, सूक्ष्मशरीर तथा कारणशरोर की कल्पना 
करते हैं। आत्मा को वाड मय, मनोमय भौर प्राणमय बतलाया गया है । 
आत्मा का वाड मय स्वरूप कारणशरीर, मनोमय सुूक्ष्मशरीर तथा प्राणमय 
स्थूलशरीर का रक्षक है। वृद्धि, मत और प्राण इनसे संबद्ध हैं। प्राणमय 
रूप परिवतेनशील और नाशवान है, मनोमय शरीर प्रलयपर्यन्त रहता है, 
तत्पश्चात्‌ नष्ठ हो जाता है और वाडःमय स्वरूप भहाप्ररूय पर्यन्त विद्यमान 
रहता है । परन्तु परमात्मा का वाडः मय स्वरूप अविनाशी है। प्रलय तक मवोमय 
स्वरूप और महाप्रलय तक प्राणमय स्वरूप विद्यमान रहते हैं। जोवात्मा के 
वाडःमय स्वरूप को 'स्फोट' कहते हैं जो लौकिक शब्दों के रूप में अभिव्यक्त 
होता है। वाहःमय ब्रह्म ही ब्रह्माण्ड में विद्यमान स्फोट' है जो बैंदिक शब्दों 
के रूप में अभिव्यक्त होकर वेद हो जाता है और इसीलिए वेदों के शब्दों में 
तथा उनके पाठ में परिवर्तेत करने का मनुष्य को अधिकार नहीं है। ब्रह्माण्ड 
में विद्यमान यही 'स्फोट' मूलाधारादि स्थानभेद से परा, पश्यन्ती, सध्यमा और 
वैखरी कहलाता है। उपाधिभेद से भिन्‍त-भिन्‍न रूपों में यह व्यक्त होता है। 
शास्त्रकारों के मत में शरोर में मूलाधार में शब्दब्रह्म विद्यमान रहता है जो 
नाभिद्देश में अभिव्यक्त होता है। यही परा है। मन का विपय होने से यही 
पश्यच्ती हो जाता है। हृदय में वायु द्वारा अभिव्यक्त होकर मध्यमा और मुख, 
कण्ठ आदि स्थानों द्वारा उच्चरित होने पर बैखरी कहलाता है। इस प्रकार 
वाक्य स्फोट के ये चार रूप हैं। (मूलाघारात्‌ प्रथममुदितो यस्तु शब्द:परारुय:, 
पश्चात्पश्यत्मयथ हृदयगो बुद्धियुडमध्यमाख्य:) ववतन्रे वैखयंथ रुरुदिवोरस्य 


३४ दाशंनिक विवेचनाएँ 


जन्तोः सुष॒म्णा, वडधस्तस्माद्‌ मुखर पवनप्रेरितों वर्णसंज्ञः । परवाड मूल चक्रस्थां 
पदयन्ती नाभिसंस्थिता । हृदिस्था मध्यमा जश्ञेया वेखरी कण्ठदेशगा ॥) 


इनमें निविकल्पक-सविकल्पक भेद से, परा एवं पद्यन्ती की प्रत्यक्ष प्रतीति 
केवल योगियों को होती है। मनुष्यों के साधारण ज्ञान के ये विषय नहीं | 
मध्यमा और वैखरी ही साधारण ज्ञान के विषय हैं। इनमें प्रथम तीन स्थूल 
रूप में अभिव्यक्त नहीं होते। ये आधार, नांभि और हृदय में विद्यमान रहते 
हैं। केवल बैखरी वाणी ही श्रवणगोचर होती है जिसे मनुष्य बोलते हैं । 
(धुरीयं वाची मनुष्या बदन्ति, ऋ० १.१६४.४५) 


प्रन्य भारतीय घड्दर्शनों में स्फोटविसर्श 


वर्णो से अतिरिक्त एवं भिन्न, नित्य निरवयव 'स्फोट' के संबंध में, जिसकी 
अभिव्यक्ति शब्दों द्वारा होती है, अन्य भारतोय पड्दर्शनों में भी बहुत अधिक 
विचार हुग्रा है। वैयायिक्र, 'स्फोट” के अस्तित्व को स्वीकार नहीं करते । 
मीमांसकों में सूत्रकार ज॑मिनि शव्दनित्यत्ववाद को स्वीकार करते हैं, परस्तु 
शवर स्वामी, कुमारिल प्रभृति मीमांसक 'स्फोट” का खंडन करते हैं। सांख्यमत 
में 'स्फोट' की सत्ता प्रमाणित नहीं हो सकती । योग तो 'स्फोट' को स्वीकार 
करता हो है, क्योंकि पतञ्जलि तो महाभाष्य तथा योगसूत्र दोनों ही के कर्ता 
माने जाते हैं । विद्वानों के मत में योग और व्याकरण के कर्त्ता एक ही व्यवित 
पतजञ्जलि थे। (द्रष्टग्य : एस्‌० एन्‌० दास गुप्त, ए हिस्ट्री ऑफ इण्डियन 
फिलासफी, प्रथम भाग, प्ृ० २३१-२३२)। पतञ्जलि ने ही सर्वप्रथम, 'स्फोट! 
शब्द का प्रयोग अपने महाभाष्य में किया यद्यपि 'स्फो्ट मण्डन के निमित्त 
वेदों के मन्त्र भी उद्ध,व किए जाते हैं । सांख्य दशेन के अनुसार शब्दों से पृथक 
और स्वतन्त्र स्फोट' की सत्ता को मानना अनावश्यक है। यदि पद ही स्वतः 
अर्थप्रकाश के लिए पर्याप्त है तब व्यर्थ 'स्फोट' की कल्पता क्यों की जाए ? 
सफोट तो कदापि भ्रत्यक्षयोचर नहीं होता, फिर इसके अस्तित्व को क्‍यों स्वीकार 
कर लिया जाए ? वर्णों से परथक्‌ कोई शब्द नहीं और जब शब्द ही 'स्फोट' हैं 
तब शब्दों से पथक्‌ 'र्फोट' को मानने की कोई आवश्यकता नहीं प्रतीत होती १ 
वर्णों अथवा अक्षरों से भिन्‍न 'स्फोट' के अस्तित्व को ठीक उसी तरह नहीं 
प्रमाणित किया जा सकता जिस तरह वृक्षों ते अतिरिक्त वन की सत्ता को हम 
नहीं स्वीकार कर सकते । नैयायिक शब्द के नित्यत्व को स्वीकार नहीं 
करते । शब्द प्रत्यक्षज्षाव का विपय है और उत्पन्त तथा चष्ट हीता है । यदि 
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शब्द नित्य होता तो निदचय हो उच्चारण होने के पूर्व ही, हमें सदा इसका 
अत्यक्ष ज्ञान होता, क्योंकि आकाश और श्ोत्रेन्द्रिय के बीच कोई उपाधि नही 
है जिससे शब्द के ज्ञान में किसी प्रकार की वाघा हो । 


शब्दनित्यत्वपक्ष में जैमिति के तिम्तलिखित प्रमाण उल्लेखनीय हैं:-- 


(१) छब्दों का अस्तित्व उनके उच्चारण होने के पूर्व सिद्ध है। शब्द 
उच्चारण से उत्तत्त नहीं होता । उच्चारण केवल प्रयत्न का कार्य है। शब्द 
उच्चारण के द्वारा केवल अभिव्यक्त होता है। यदि पहले ही शब्द विद्यमान न 
होता तो इसका उच्चारण सम्भव नहीं होता। 


(२) हम यह नहीं कह सकते कि उच्चारण के पश्चात्‌ शब्द तष्ठ हो जाता 


है और इसलिए यह अनित्य है। जैमिनि के मत में केवल ध्वनि नष्ठ होती है, 
'शष्द तो रहता ही है । 


(३) शब्द की सृष्टि अथवा उत्पत्ति में उच्चारण हेतु नहीं है। उच्चारण 
से शब्द केवल श्रवणयोचर होता है। 


(४) यह आपत्ति युवितिसंगत नहीं है कि चू कि शब्द एक ही समय कई 
व्यक्तियों को श्रवणगोचर होता है, इसलिए ध्वनिों के अनेक होने से शब्द 
अनित्य सिद्ध हो जाता है। जैमिति कहते हैं कि जिस तरह सूर्य एक है, शब्द 


भी एक है यद्यपि सूर्य को अनेक लोग देखते हैं, सूर्ये अनेक नहीं हो जाता । 
अतः शब्द नित्य है । 


(५४) अक्षरों में विकार होने से शब्दों में विकार नहीं होता और इससे 
शब्द की अवित्यता प्रमाणित नहीं होती । मूल शब्द तो सत्तावात्‌ एवं नित्य 
है ही। > 

(६) शब्दों के विभिन्‍त व्यक्तियों द्वारा उच्चारण करने के कारण उनके 
परिमाण में वृद्धि होने से, शब्द अनित्य नहीं हो सकते। शब्द में कदापि 
वृद्धि नहीं होती । ध्वनि में हो वृद्धि होती है जो शब्द का अभिव्यञजक है। 
अतः शब्द नित्य है। परन्तु अन्य मीमांसक केवल वर्ण को नित्य मानते हैं। 

भह्व तवादियों में शंकराचार्य 'स्फोटवाद! का खंडन करते हैं ।. परन्तु ब्रह्म- 
सिद्धि में मण्डनमिश्र ने 'स्फोटवाद” का मण्डन किया है। शंकराचार्य 'स्फोट! 
को अनावश्यक मानते हैं। शब्द के अवयवोीभूत वर्ण ही निश्चित अर्थ के साथ 
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संबद्ध हो जाते हैं और वर्णों की संहृति का उस निश्चित अर्थ के साथ संबंध 
नित्य होता है। वर्ण ही निर्चित अर्थ के साथ हमारे ज्ञान के विषय होते हैं । 
पृथक्‌-पृथक्‌ वर्णो की प्रतीति के फलस्वरूप बुद्धि वर्णों की संहृति को शब्द के 
रूप में उसके निश्चित अर्थ के साथ ग्रहण कर लेती है। “स्फोट” का हमें कदापि 
ज्ञान नहीं होता | तथापि शंकराचार्य ने स्फोटवाद के प्रत्याख्यान के प्रसंग में तोः 
मुक्तकण्ठ से यह स्वीकार कर ही लिया है कि जब कोई व्यक्ति किसी वस्तु का 
चिर्माण करना चाहता है तब पहले उसके वाचक दशाव्द का स्मरण करता है । 
वाचक शब्द का स्मरण करने के पश्चात्‌ ही वह उस वस्तु के निर्माण में प्रवृत्त 
होता है। यह तो प्रत्यक्ष ही है। इसी प्रकार शंकराचार्य की दृष्टि में सूप्टि- 
कर्ता प्रजापति के मन में सृष्टि से पृ पहले वैदिक शब्द ग्रादुभुंत हुए और 
तत्पदचात्‌ शब्दों में अनुगत अथथों, वस्तुओं की रचना प्रजापति ने की। इसी 
प्रकार 'स भूरिति व्याहरत्‌ स भूमिमसृजत' (तै० ब्रा० २२।४२)-- उसने भू” 
ऐसा उच्चारण कर पृथिवी की सुष्टि की । इस प्रकार श्रुति भी मन में ही 
प्रादृभू त हुए 'भू” आदि छब्दों से ही 'भू” आदि लोकों की सृष्टि दिखलाती है । 
अन्त में स्पष्ट रूप से शंकराचार्य ने कहा है कि नित्य शब्दों से देवता आदि 
व्यक्तियों की उत्पत्ति होती है। स्फोटवादियों से इतना भेद अवश्य ही है कि वे 
वर्ण को ही नित्य मानते हैं तथा उनकी अनुमति में वर्ण एवं शब्द एक ही हैं । 
(द्रष्टव्य-ब्रह्मसुत्न॒श्ांकरभाष्य. श३ा २८--चिकीर्पितम णैमचुतिष्ठ 'स्तस्य 
वबाचक' शब्द पूज' स्वृस्वा पश्चात्‌ वसर्थसनुतिष्ठटतीति नः ग्त्यक्षमेतत्‌ । 
तथा प्रजापतेरपि स्रष्ट: रूष्टे: पूर' बेदिका: शब्दा: सनसि प्रादुवभूवु:, 
पश्चात्तदनुगतानथोनच्‌ ससर्जे ति गम्यते | तथा च श्र्‌ति:--“स भूरिति 
व्याहरत्‌ स भूमिसरूजत! ( ते० त्रा० २२।४॥२ ) इत्येवमादिका भूरा- 
द्शिव्देभ्य एयमनसि ग्रादुभू तेभ्यो भूरादिलोकान्‌ स॒ष्टान्‌ दर्शयति 
बर्णी एव: तु शब्द इति भगवालुपबर्ण:' ० नित्येभ्य: शब्देभ्यो देवादि- 
व्यक्कोना ग्रभव इत्यविरुद्धम |) 


“स्फोटवार्द का दार्शनिक प्रारूप 

भतृ हरि ने स्वरचित वाक्यपदीय में जिस 'स्फोटवाद” का अतिपादत किया 
है, वह अद्व तवाद ही है। तीन प्रकार के अद्व॑तवाद प्रचलित हैं--बौद्धों का 
विज्ञानाह तबाद, श्ंकराचायय का सत्ताह्॑तवाद गौर भरत हरि का शब्दाद्ँ त- 
वाद । हम देख चुके हैं कि भतृ हरि की दृष्टि में शब्द ही भद्ववतत्व है। शन्द 
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के ब्रह्मत्व का प्रतिपादव ही उनके 'वाक्यपदाय' का लक्ष्य है। कतिपय विद्वान 
अर्त हरि को बौद्धमतानुयायी मानते हैं। डा० राधाकृष्णन ने लिखा है कि 
भरत हरि कई बार बोद्ध भिक्षु हुए (इंडियन फिलासफी, भाग २, पृ० ४६५, 
जॉर्ज, एलन ऐण्ड अतवित लिमिटेड, लन्दन, १९४८) | यह तो निविवाद है कि 
भतृ हि के शब्दततत्व-विषयक अधिकांश विचार वोद्धमत से मिलते-जुलते हैं । 
परन्तु ये शब्द ब्रह्म की सत्ता स्वोकार करते हैं। ब्रह्म और शब्दतत्त्व एक ही 
हैं। वेद को ब्रह्मप्राप्ति का उपाय मानते हैं। जब भत्त हरि ने ब्रह्म की प्राप्ति 
में व्याकरण को साधत माना है तब उन्हें कैसे बौद्ध माना जा सकता है ? 
वाक्यपदीय के प्रथम श्लोक में ही उन्होंने अपना दार्शनिक मत अद्वौतवाद के 
रूप में प्रस्तुत कर दिया है। शब्दों के अभिव्यक्त भौतिकेतर स्वरूप को तथा 
ब्रह्म से साम्य को स्वीकार तथा विवर्तंवाद के स्थापन करते से 'स्फोटवाद 
अद्व॑तवाद ही हो जाता है । सकल प्रपञ्च के लिए विवतंहेतुभूत शब्दमय अक्षर 


अह्म का प्रतिपादत करने से शब्दाह तवाद को वौद्धमत का संस्करण नहीं भाना 
ज्ञा सकता । ह 


है 


भोमांसा का अश्रनीश्वरवाद 
प्रो० पद्माकर सिंह 


मीसांसा दर्शन के 'निरीक्वरवाद' की व्याख्या प्रस्तुत करने के पहले यह 
आवश्यक है कि भारतोय दक्शेन में वणित “ईश्वरवाद' की संक्षिप्त विवेचता की 
जाए, क्योंकि मीमांसक कुमारिलभट्ट ने अपने 'मिरीश्वरवाद” में ईश्वरवावियों: 
द्वारा दिए गये ईश्वर के अस्तित्व-संबंधी प्रमाणों की आलोचवा की है । 


भारतीय-दर्शनों में मुख्यतः योग-दर्शन, न्याय-वैशेपिक-दर्शंव एवं वेदान्ध- 
दर्शन ईश्वरवादी हैं। यहाँ प्रत्येक दर्शव द्वारा स्थापित ईश्वरवाद की व्याख्या 
करना संभव नहीं है। इसलिए न्याय-वैशेषिक के ईश्वरवाद की ही संक्षिप्त- 
व्याख्या की जा रही है। प्रारंभिक न्‍्याय-वैशेषिक दशंच ईश्वरवादी है या नहीं, 
यह विवाद का विंपय है। परन्तु यह सत्य है कि गौतम के 'स्याय-सूत्र में" 
ईश्वर की स्थापना के लिये प्रमाण नहीं दिये गये हैं ॥ केवल चतुर्थ अध्याय के 
तीन सूत्रों में ईइवर की चर्चा आयी है;* न्यायदर्शन के भाष्यकरों: 
में वात्स्यायन, उद्योतकर, प्रशस्तपाद, वाचस्पति मिश्र, उदयनाचार्य 
एवं जयन्तभट्ट आदि प्रमुख हैं। उन्होंने ईश्वरवाद का अ्रबल समर्थक किया 
है। महानैयायिक उदयनाचाय ने 'कल्याणरक्षित' कृत “ईदबरभंगका रिका 
के विरोध में न्याय-कुसुमाऊ्जलि' ग्रन्य की रचना की और पृर्वपक्षियों की 
विश्नतिपत्तियों का उत्तर देते हुए इडवर-सिद्धि के लिए युक्तियाँ प्रस्तुत की है ॥३ 


न्‍्याय-दर्शन में ईश्वर को विषव का मुलकारण, सृष्टिकर्ता, सर्वेशक्तिमान्‌, 
नित्य, सर्वेज्ष, करुणामय एवं कर्मफलदाता के रूप में स्वीकार किया गया है । 
इस दृष्टि से नैयायिकों का ईश्वर सगरुणरूप है। ईइवर विदव का कारण एव 
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सुख तथा दुःख का तिर्णायक है । ईइवर ने संसार की सृष्टि किसी स्वार्थ की 
पूत्ति के लिए नहीं, बल्कि संपूर्ण प्राणियों के कल्याण के लिए की है । 
ईदवर जीवों के सभी कर्मों का फलदाता भी है । गौतम का विचार है-- 
“ईइवर: कारणं पुरुष कर्म फल्यादर्श नातु । ४ 
अर्थात्‌, 'बहुधा जोवों के कर्मो का नैष्फल्य देखे जाने से ईश्वर ही कर्मफल 
का दाता सिद्ध होता है।”* जीवात्मा अपने कर्मों का कर्त्ता एवं भोक्ता स्वयं 
है, परन्तु कभी-कभी कर्मो की विफलता देखी जाती है । इस अवस्था में जीवों 
के कम करण नहीं होते, ईश्वर ही अपनी इच्छानुसार जीवों के सुश्ष-दुःख आदि 
का विधान करते हैं। बोदपाली'्ग्रन्थ 'महाबोधिजातक'* तथा 'अश्वघोप' कृत 
बुद्धचरित्र'* सें भी उक्त मत का उल्लेख मिलता है। अतः न॑यायिकों के अनु- 
सार, ईश्वर सृष्टि का उत्पादक नहीं, संचालक है । वह कर्म का हेतुकर्तता या 
प्रयोजक-कर्त्ता है। वही जीवों का अध्यक्ष त्तथा सब अदुष्ठों के अधिष्ठाता 
है । ब्राह्मण! एवं “उपतिषद!* में भी नैयायिकों के इस मत का समर्थन 
है। इतना ही नहीं उद्योतकर” ने ईद्वर को विश्व का 'निरमित्तकारण' माना 
है । वाचस्पतिमिश्र ने ईश्वर को विश्व का सृष्टिकर्ता, सर्वज्ञ एवं नित्य मानकर 
वर्णन किया है। महानैयासिक उदयतनाचाय्य ने न्याय-कुसुमाओ्जलि' में ईश्वर 
के अस्तित्व की सिद्धि के लिए आउठ प्रमाण दिये हैं) ९ :-..- 
'कार्यायोजन-चृत्यादे: पदातू प्रत्ययत्तः श्रुति: । 
वाक्यात्‌ संख्थाविशेषाउ्च साध्योविश्वविदव्यय: है! 


५४ 





४ देखें--बही--सून्न--१६४४- 
'सापेक्वत्वाद्‌ अनादित्वाद्‌ वैचिआ्याद्‌ विश्ववृत्तित:। 
परत्यात्मनियमाद सुक्तेरष्ति हेतुरलोकिक: ७ ?:४. 
४० गौतम>न्याय-सूनज्न---४-१-१ ६० 
गोतम-ल्याव-सूत्र--भाष्यकार चात्स्पायन, पू०--२१८१- 
साएतोय-विद्याप्रकाशनम्‌्-वाराणसी--१ (१६६६). 
मइबोधि जातक--पवूच म खण्ह--पू०--२३८. 
बुदच रित्त--अ ख बोप --६४५३ - 
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कोपोतकी बआाइमण--श८, (१०) व्‌ ० उपृ० ३१२१३ एवं ४४२४, श्वेता० 
उप० ६४. 


१०. न्याय-कुछुमाज्जलि--उदयन--५॥१११. 


सोमांसा का अनीश्वरवाद 
प्रो० पद्माकर सिंह 


मीसांसा दर्शन के 'निरीश्वरवाद' की व्याख्या प्रस्तुत करने के पहले यहं' 
आवश्यक है कि भारतीय दर्शन में वणित “ईश्वरवाद' की संक्षिप्त विवेचना की” 
जाए, क्योंकि मीमांसक कुमारिलभट्ट ने अपने 'तिरीश्वरवाद' में ईश्वरवादियों 
द्वारा दिए गये ईश्वर के अस्तित्व-संबंधी प्रमाणों को आलोचना की है । 


भारतीय-दर्शनों में मुख्यतः योग-दर्शन, न्‍्याय-वैशेषिक-द्शोन एवं वेदान्त- 
दर्शन ईश्वरवादी हैं। यहाँ प्रत्येक दर्शन द्वारा स्थापित ईश्वरवाद की व्याख्या 
करना संभव नहीं है। इसलिए न्याय-वैशेपषिक के ईश्वरवाद की ही संक्षिप्लः 
व्यास्या क्षी जा रही है। प्रारंभिक न्‍्याय-वैशेपिक दर्शन ईइवरवादी है या नहीं, 
यह विवाद का विपय्र है। परन्तु यह सत्य है कि गौतम के “न्यायनमृत्र में ' 
ईश्वर की स्थापना के लिये प्रमाण नहीं दिये गये हैं । केवल चतुर्थ अध्याय के 
तीन सूत्रों में ईइवर की चर्चा आयी है; न्यायदशेन के भाष्यकरों: 
में वात्स्यायन, उद्योतकर, प्रशस्तपाद, वाचस्पति मिश्र, उदयनाचार्य' 
एवं जयन्तभट्ट आदि प्रमुख हैं। उन्होंने ईड्वरवाद का प्रवल समर्थक किया 
है। महानैयायिक उदयनाचाय ने 'कल्याणरक्षित' कृत ईइवरमभंगकारिका' 
के विरोध में 'न्याय-कुसुमाञ्जलि' अन्य की रचना की और पूर्व॑पक्षियों की 
विप्रतिपत्तियों का उत्तर देते हुए ईश्वर-सिद्धि- के लिए युक्तियाँ प्रस्तुत की है ।* 


स्याय-दर्शन में ईश्वर को विदव का मूलकारण, सृष्टिकर्ता, सर्वशक्तिमानु, 
नित्य, सर्वेज्ञ, करुणामय एवं कर्मफलदाता के रूप में स्वीकार किया गया है । 
इस दृष्टि से नैयायिकों का ईश्वर सग्रुणरूप है। ईश्वर विश्व का कारण एवं 

पट नमन ह 





१. गावें --फिलासफी ऑफ़ एंशिययट इंगिडिया, पृष्ठ--९३* पेंधा देखें-म्योर 
ओरिजिनल संस्कृत टेस्क्ट्स, खयढ ३ : ९०--१३३ 
२- गौतम--न्याय-सुत्नो ४-२०१६-२१० ५ ५ 
३. उदयन-त्याव-कुसमाजजलि - हिन्दी भाष्य-- श्राचाल विश्वेश्वर-चौखम्बा! 
विद्यामबन-वाराणसी--१ - १६६३ प्ृष्ठ--२ है 


सीमांसा का निरीक्षरवाद रे& 
सुख तथा दुःख का निर्णायक है ४ ईश्वर ने संसार की सृष्टि किसी स्वार्य की 
पूत्ति के लिए नहीं, बल्कि संपूर्ण प्राणियों के कल्याण के लिए की है । 

ईश्वर जीवों के सभी कर्मों का फलदाता भी है । गौतम का विचार है-- 

“ईश्वर: कारण पुरुष कममफल्पादर्शनातु । ४ 

अर्थात्‌, 'बहुचा जोवों के कर्मों का नैष्फल्य देखे जाने से ईघवर ही कर्मफल 
का दाता सिद्ध होता है ।* जीवात्मा भपने कर्मों का कर्त्ता एवं भोक्ता स्वयं 
है, परन्तु कभी-कभी कर्मों को विफलता देखी जाती है। इस अवस्था में जीवों 
के कम करण नहीं होते, ईइवर हो अपनी इच्छानुसार जीवों के सुक्न-दु:ख आदि 
का विधान करते हैं। वौद्धपाली* ग्रन्य महावोधिजञातक'» तथा 'अश्वघोष' कृत 
चुद्धचरित्र'* सें भी उक्त मत का उल्लेख मिलता है। अतः नेयायिकों के अनु- 
सार, ईश्वर सृष्टि का उत्पादक नहीं, संचालक है । वह कर्म का हेतुकर्त्ता या 
प्रयोजक-कर्तता है। वही जोवों का अध्यक्ष तथा सब अदृष्ठों के अधिष्ठाता 
है । ब्राह्मण” एवं “उपनिषद'* में भी नैयायिकों के इस मत का समथेन 
है। इतना ही नहीं उद्योतकर! ने ईइ्वर को विश्व का 'मिमित्तकारण' माना 
है | वाचस्पतिमिश्र ने ईश्वर को विश्व का सृष्टिकर्ता, सर्वज्ञ एवं मित्य मानकर 
चर्णव किया है । महानैयायिक उदयनाचाय ने 'न्याय-कुसुमाञ्जलि' में ईश्वर 
के अस्तित्व की घिद्धि के लिए आठ प्रमाण दिये हैं) ९ :...- 

कार्यायोजन-बुत्यादे: पदात्‌ प्रत्ययतः श्रुतेः । 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाउच साध्योविश्वविदव्यय: ॥॥' 


शी ततन्‍तज+मत+_हह.._................................................... 
४ देखं--वही--सत्न--११४« 


'सापेज्वत्वाद्‌ अनादित्वाद्‌ वैचिज्याद्‌ विश्ववृत्तितः । 
>त्यात्मनियमाद्‌ मुक्तेरष्ति हेतुरलोछिक; पा *:४- 
५० गौतम>स्यायन्सन्न--४-१-१ ६. 
गोतम-्पाव-सूचर--भाष्यकार वात्स्पायन, पृ०--२८१ . 
भापतीय-विद्याप्रकाशनम्‌-वाराणसी--१ (१९६६), 
मइबोधि जातक--पवच म खयढ--प्रू०--२३८. 
बुद्दचरित--अ बाप -६४३ . 
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कोपोतकी बआराइमण--श८, (१०) व्‌ ० उप० ३१३ एवं ४४२४, श्वेत्ता० 
उप्‌० छोड. 


१०. स्थाय-कुसुमाज्जलि-- उदयन --५११११. 


१४9 दाशंभिक विवेचनाएँ 


अर्थात्‌ ईश्वर सिद्धि में ये आठ हेतु हैं--(१) 'कार्य” (३) 'भायोजन' (३) 
ध्रूति' (धारण आदि) (४) 'पद' अर्थात्‌ व्यवहार” (५) 'प्रत्यय' भर्थात्‌ अमारण्प 
(६) श्रुति! (७) 'वाक्‍्य' और (८) 'संख्याविशेष' । “इन्हीं आठों हैतुओं से 
नित्य, सर्वज्ष, ईश्वर साध्य है ।* 

उपयुक्त आठो युकतियों के सारांश इस प्रकार हैं । 

१. कार्यातू--ईशवर विश्व का कारण है। प्रत्येक कार्य कारण पर 
निर्भर करता है। इस विश्वरूपी काये का हमारे सुख-दुःख का कोई कारण 
अवश्य होना चाहिए । जिस प्रकार सांसारिक वस्तुओं, घट, पट आदि का कोई-न- 
कोई कारण होता है उसी प्रकार पृथ्वी” आदि कार्य का कारण भी होना चाहिए । 
वही कारण ईश्वर है। कहा गया है--क्षित्यादिकं सकतू क॑ कार्यत्वात्‌ 
घटवत्‌! अर्थात्‌ पृथ्वी आदि घट के समान, कार्य होने से ईश्वर इसका कर्त्ता 
है । वह विश्व का चेतन कारण है। वह प्रत्यक्षज्ञान चिकीर्षा एवं प्रयत्न से 


युक्त है । इस प्रकार ईववर, सृष्टिकर्तता है। 
२- आयोजनात्‌--भायोजन से तात्पये उस कम से है जो सृष्ठि रचना 


के आरम्भ में दो अणुओं को मिलाकर युग्ममिश्न बनाता है। इस कर्म से एक 
बुद्धिसम्पन्न कर्ता का अस्तित्व उपलक्षित होता है। अतः वह चेतन, बुद्धि- 
सम्पन्न कर्ता ही ईइ्वर है । उद्योतकर एवं प्रशस्तपाद भी इसको स्वीकार करते 
हुए कहते हैं कि सृष्टि ईश्वर क्षी इच्छा पर, उसके आयोजन कम पर 


भ्ाधारित है। 
३. ध्रृत्यादे: --इसका तात्पर्य है कि यह अद्भुत विश्व ईश्वर की इच्छा 


पर अवलम्बित है। आर्थात्‌, ब्रह्माण्ड आदि किसी के द्वारा धारण किए जाने 
से अवस्थित तथा किसी चेतन-कर्त्ता के चेतन-व्यवह्वार से अधिष्ित हैं । 
येह चेतनामय-कर्त्ता ईश्वर है। जैसे, पक्षी घोंसछा बनाने के लिए जिस तिनके 
को ले जाता है, वह गिरता नहीं, क्योंकि उसे चेतन पक्षी का प्रयत्न धारण 
किए हुए रहता है । 

फिर कारिका में धृत्यादे: पद जाया है। यहाँ “आदि! का तात्पर्य नाश 
है। वह इस विपय का द्योतक है कि इस जगत्‌ का संहारकर्त्ता भी वद्दी हैं । 
अत: ईश्वर जगत्‌ का निर्माणकर्ता, संहारकर्त्ता तथा पुन्निर्माणकर्त्ता भो हँ। 

४. पदातू--पच्चदे ज्ञायते अनेन इति पदम्‌ ।” इसका अभिमाय हँ कि 
सृष्टि के भादि काल में 'घट' "पद! आदि नाना प्रकार के पदार्थों की निर्माण 
कला की शिक्षा देनेवाला एवं उस व्यवद्ार का प्रवत्तक ईश्वर ही है, जंसे 
आधुनिक लिपि की शिक्षा देनेवाला कोई चेतन मनुष्य द्वी द्वोता हैँ । 


 ओमांसा का निरीक्षरवाद ४१ 


४, प्रत्ययत्त: :--वैदों को प्रमाणिकता इसलिए हैं कि जिसने उसको 
अमाणिकता दी है वह स्वयं श्रमाणिक हैँ। अर्थात्‌ वेद के ज्ञान की प्रमाणिकता 
उसके वक्तारूप कारण गुण से है। वेद का वक्तारूप कारण सर्वज्ञत्वादि विशिष्ट 
'ईश्वरु है। अतः ईश्वर वेद के द्वारा प्रमाणित सत्य है। 

६. श्र ते :--इसका अर्थ है--'श्र्‌ ते: वेदात्‌ वेद: पौरुषेयो वेदत्वात्‌ 
आयुर्वेदवत | +> अर्थात्‌ बायुवेंद के समान बेद होने से वेद पौरुपेय है। इसका 
रचयिता कोई सर्वज्ञ ही होगा और वही ईश्वर है ।२९ 

७. वाक्यत्वातू--इससे दो अनुमान बनते हैं । 

(क) वेद पोस्षेय है- महाभारत आदि के वाक्यों के समान ।* ३ 

(ख) वेद-वाक्य पीरुषेय है, वाक्य होने से, हमारे वाक्यों के समान । अतः 
हमारे वाक्यों की तरह वेद-वाक्यों का भी कोई निर्माता * पुरुष होगा । वही 
पुरुष सर्वज्ञात्वादि विशिष्ट ईश्वर है । 

८. संख्याविशेषातू--इसका अर्थ यह है कि सष्टि के आदिकाल में 
जो सबसे पहले दो परमाणुओं के संयोग से 'दयणुक' की उत्पत्ति होती है, 
उसका अणु परिमाण 'परिसाण योनि' (वैशेषिक द्वारा वरणित) या प्रत्यय 'योनि' 

तहों, वल्कि वह 'संख्यायोनि” परिणाम है तथा उसकी उत्पत्ति हयणुक के 
कारणभूत दोनों परमाणुओं में रहनेवाली 'ट्विस्वसंख्य? से होतो है। परन्तु 
यह 'द्वित्ससंख्या' अनित्य है, इसलिए इसको उत्पत्ति “अपेक्षाबुद्धि! से होनी 
चाहिए। यह “अपेक्षाबुद्धि' किसी चेतन में हो रह सकतो है। लेकिन रृष्टि के 
पूर्व ईश्वर को छोड़कर कोई दूसरा चेतन जीवधारी नहीं था जो परमाणुओं में 
'हिल्लसंस्या' उत्पन्न कर सके । अतः वह “अपेक्षाबुद्धि' ईश्वर की हो है। 
इसलिए ईश्वर के अस्तित्व की सिद्धि इस हेतु से भो होती है। 

इस त्तरह नैयायिकों के अनुसार ईश्वर सृष्टिकर्त्ता, कर्मफलदाता, 

जगन्नियन्ता, सर्वज्ञ एवं नित्य है । 

११, स्याय-कुसुमांज्नलि--५०--१७१ 
१२. भारतीय-दशन-पागय--२-१६७, तथा देखें-ल्याय-कुसुमांनलि--हिल्दी भाष्य 

हिन्दी संस्करण आचाये- विश्वेश्नन--पृष्ठ--€१ सुन्न--२-१ | 

तथा देखें -'दि थेईज्म ऑफ ल्याय-बैशेषिक '--सो ० कामिल बुलके प०--४४ 
*३ स्याय-कुसमांनलि-उदयन-हिल्‍्दी माष्य, आचार्य-विश्वेश्वर चौछ्स्वा विधा 

भवन-वाराएणसी-१ पघृ०--१७२। * 
१४. देखें-वहौ-पृ०--१७२ । 

भर्थात्‌ -'वेदवाक्या नि यौस्पेयाणि वाक्‍्यात्वात्‌ अस्मदादि व्राक्यावत! । 





२ ... दार्शनिक विवेचनाएँ 


मीमांसक कुमारिलभद्ट एवं अन्य निरीश्वरवादी विचारकों ने नैयायिकों के 
ईश्वरवाद की कड़ो आलोचना की है, और ईश्वर के अस्तित्व की युक्तियों का 
खंडन करते हुए निरोश्वरवाद की स्थापना की है। यहाँ केवल कुमारिलभदूठ के 
द्वारा की गई ईइवर की आलोचनाओं का ही वर्णन किया जाता है । कुमारिल ने 
अपने 'इलोक बातिक' में (इलोक ४३ से ११३ तक) ईश्वर के अस्तित्व का 
खण्डन किया है। इस ग्रन्थ में इन्होंने तीन प्रकार के ईश्वरवादी मतों का 
अलग-अलग खण्डन किया है । 


(१) इलोक ४३ से ६६ तक में बादरायण के बरह्मसृत्र में प्रतिषादित 
ईबवरवाद का खण्डन है 

(२) श्लोक ६७ से ८२ तक न्याय-बैशेषिक द्वारा स्थापित ईश्वरवाद का' 
खण्डन है ।१०, 

(३) इलोक ८३ से ५६ तक अद्वत वेदान्त द्वारा निरूपित ईश्वर का 
खण्डन है । 

वाद के अन्य श्लोकों में वैदिक ईश्वर के विपय में उठाए गए प्रश्नों का उत्तर 
एवं मीमांसा द्वारा 'अर्थवाद' की व्याख्या की गई है । यहाँ केवल सैयायिकों के 
ईश्वरवाद का ही खण्डन प्रस्तुत किया जा रहा हैं। जैन-दाशं निको ने, जिनमें 
गुणरत्न का नाम प्रमुख है ओर बीद्ध-दार्शनिक शान्तरक्षित एवं कमलशील 
आदि ने भी नैयायिक ईश्वरवाद का खण्डन किया हैं। इसका कारण यह है 
कि भारतीय-दर्शन में 'ईइ्वरवाद” की व्याख्या नैयायिक दाश निकों ने जितने 
विस्तृत ढंग से की है. उस तरह और किसी दशोन ने नहीं । अतः कुमारिलमभद्ट 
ते अपने तिरीश्वरवाद की व्याख्या में विशेषकर नेयायिकों के ईश्वरवाद का ही 
खण्डन किया है । 

यहाँ कुमारिलभद्‌ठ की कुछ युक्तियों का सारांश दिया जा रहा है । नैयायिक, 
जो यह स्वीकार करते हैं कि इस जगत्‌ का सृष्टिकर्ता ईश्रर है, यह भी. 
अवश्य स्वीकार करते होंगे कि सृष्टि के पूर्व ईश्वर का अस्तित्व अवश्य होगा । * 
पृष्ठि के पूर्व एकमात्र ईश्वर ही अस्तित्वान था। इसके अतिरिक्त कोई 
दूसरी सत्ता नहीं थी । परन्तु इस विचार को यदि मान लिया जाए तो अनेक 
प्रदन उपस्थित हो जाते हैं जिनका उत्तर देना ईश्वरवादियों के लिए कठिन हो 


१४. कुमारिल लोकवार्तिक--, 'सम्बन्धाक्षेप-परिहार! + रोक ४३-११३० 
आगे नी अनुवाद-ड्यारा गंगानाथ का, कलकझत्ता--१६०७-पृष्ठ ३४६ पि. 
उधृत --इंडियन एयेइज्म? देवो प्रसाद चट्टोपा्याय, पृष्ठ--१३०- 


 भीमांसा का निरीश्वरवाद डक 
नहीं, असंभव है । सृष्टि के पूर्व यदि ईश्वर ही एक मात्र अस्तित्ववान्‌ था, तो 
उस. समय कोई दिक्‌ या स्थान, कोई विश्व या ब्रह्माष्ड आदि नहीं होगा, जहाँ 
ईश्वर को देखा जा सके, अथवा जहाँ ईश्वर रह सके । तब यह कैसे जाना जा 
सकता है कि ईश्वर अस्तित्वान्‌ है और उसीने विश्व को भ्रृष्टि की है ? उस समय 
केवल ईश्वर हो था, कोई दूसरी सत्ता नहीं थी, तो विश्व का रूप क्‍या रहा 
होगा ? जो ईदवर सृष्टिकर्ता है, उसका अपना स्वरूप क्‍या रहा होगा ? उस 
समय जब कोई वस्तु थी ही नहीं, तो कौन उस सृष्टिकर्ता को जानते थे ? 
किसने सर्वप्रथम ईश्वर की विशेषताओं का वर्णन किया ? सृष्टि के पू्वे, 
प्रव्यक्षीकरण के अभाव में ईश्वर के अस्तित्व के विषय में कैसे ज्ञान प्राप्त 
हुआ ? दूसरे दब्दों में यह कहा जा सकता है कि ईश्वरवादी इस तथ्य को 
किसी भी तरह प्रमाणित नहीं कर सकते कि सृष्टि के पहले किसी सृष्टिकर्त्ता 
या ईश्वर को अस्तित्व था। वे इन सारे प्रइनों का कोई संतोपजनक उत्तर नहीं 
दे सकते हैं। अत: यह सिद्ध नहीं हो सकता कि सृष्टि के पूर्व किसी कर्त्ता का 


अस्तित्व था। अतः ईइवर को सृष्टिकर्ता के रूप में स्वोकार नहीं किया जा 
सकता ।)5, 


(२) यदि ईश्वस्वादियों का यह मत मान भी लिया जाए कि सृष्टिकर्त्ता 
है, और वह ईश्वर है, तो फिर यह प्रश्न उठता है कि यह शरीरी है या 
अशरीरी ? ये दोनों विकल्प अमान्य हैं। मानलिया जाए कि ईश्वर अशरीरी 
है, तो वैसे अशरीरी ईश्वर को किसी प्रकार की इच्छा नहीं हो सकती, सृष्टि 
करने की भी इच्छा नहीं हो सकती । परन्तु ईश्वर बिता सृष्टि की इच्छा के 
सृष्टि नहीं कर सकता है। ईदइवरवादी इससे बचने के लिए ईइवर को शरारी 
मान लेते हैं । परन्तु ईश्वर को शरीरी मान लेने से और अन्य सारी कठिताइयाँ 
उत्पन्न हो जाती हैं । ऐसे प्रश्न उत्पन्न हो जाते हैं जिनका उत्तर संभव नहीं। 
चूंकि ईश्वर शरीरी है, तो यह मानना होगा कि ईइवर अपने शरीर का स्वयं 
सृष्टिकर्त्ता या कारण नहीं है। यदि वह स्वयं कारण नहीं है तो दूसरा कौन 
हैं? इस तरह अनवस्था या चक्र दोप आ जाता है। 

(३) यदि ईइवर बशरीरी है और वह नित्य है, तो किन तत्वों के 
सम्मिश्रण से उसका शरीर वना है ? यदि ईश्वर का शरीर नित्य नहीं है तो' 
अनित्य अवश्य होगा । अनित्य होने पर ईइवर का शरीर भी अन्य जीवों के 





१६. कुमारिलशट्ट--श्लोकवार्तिक, सम्बन्धात्ेप परिहार, १४४,चोहना सत्र--१४२- 


२ दाशनिक विवेचनाएँ 


मीमांसक कुमारिलभदट्ट एवं अन्य निरीह्वरवादी विचारकों ने नैयायिकों के 
ईशवरवाद की कड़ी आलोचना की है, और ईश्वर के अस्तित्व की युक्तियों का 
खंडन करते हुए निरोश्वरवाद की स्थापना की है। यहाँ केवल कुमारिलभदठ के 
द्वारा को गई ईश्वर की आलोचनाओं का ही वर्णन किया जाता है । कुमारिल ने 
अपने 'इलोक वार्तिक' में (इलोक ४३ से ११३ तक) ईश्वर के अस्तित्व का 
खण्डन किया है। इस ग्रन्थ में इन्होंने तीन प्रकार के ईश्वरवादी मतों का 
अलग-अलग खण्डन किया है। 


(१) श्लोक ४३ से ६६ तक में वादरायण के ब्रह्मसूत्र में प्रतिपादित 
ईश्वरवाद का खण्डन है । 


(२) श्लोक ६७ से ८5२ तक न्याय-वैशेषिक हारा स्थापित ईश्वरवाद का 
खण्डन है ।१०, 


(३) श्लोक ८३ से 5६ तक अद्व॑त वेदान्त द्वारा निरूपित ईइबर का. 
खण्डल है । 
वाद के अन्य इलोकों में वैदिक ईश्वर के विपय में उठाएं गए प्रदनों का उत्तर 
एवं मीमांसा द्वारा 'अर्थवाद” की व्याख्या की गई है । यहाँ केवल नैयायिकों के 
ईश्वरवाद का ही खण्डन प्रस्तुत किया जा रहा है। जैन-दाशशनिको ने, जिनमें 
गुणरत्न का नाप प्रमुख है ओर वोद्ध-दाशंतिक शान्तरक्षित एवं कमलश्ील 
आदि ने भी नैयायक ईश्वरवाद का खण्डन किया है। इसका कारण यह है 
कि भारतीय-दश्शन में 'ईश्वरवाद' की व्याख्या नैयायिक दाशंनिकों ने जितने 
विस्तृत ढंग से को है. उस तरह और किसी दर्शन ने वहीं | अतः कुमारिलभदूट 
ने अपने निरीश्वरवाद की व्याख्या में विशेषकर नैयायिकों के ईश्वरवाद का ही 
ख़ण्डन किया है । 
यहाँ कुमारिलभट्ट की कुछ युक्तियों का सारांश दिया जा रहा है ! तैयायिक, 
जो यह स्वीकार करते हैं कि इस जगत्‌ का सृष्टिकर्ता ईश्र है, यह भी 
अवदय स्वीकार करते होंगे कि सृष्टि के पूर्व ईश्वर का अस्तित्व अवश्य होगा। * 
सृष्टि के पूर्व एकमात्र ईश्वर ही अस्तित्ववानू था। इसके अतिरिक्त कोई 
दूसरी सत्ता नहीं थी। परन्तु इस विचार को यदि मान लिया जाए तो अनेक 
प्रघन उपस्थित हो जाते हैं जिनका उत्तर देना ईश्वस्वादियों के लिए कठिच हो 
अंगभेजी अनुवाद-द्वारा गंगानाथ मा, कल झहझत्ता--१६० ७>पुष्ठ ३१५ सतत. 
उधृत --“इंडियन एथ्ेइज्म? देवो प्रसाद चट्टोपाथाय, परष्ठ--२१०- 


' भीमांसा का निरीश्वरवाद है 
नहीं, असंभव है । सृष्टि के पूर्व यदि ईइवर ही एक मात्र अस्तित्ववान्‌ था, तो 
उस समय कोई दिक्‌ या स्थान, कोई विश्व या ब्रह्माण्ड आदि नहीं होगा, जहाँ 
ईश्वर को देखा जा सके, अथवा जहाँ ईश्वर रह सके । तब यह कैसे जाना जा 
सकता है कि ईश्वर अस्तित्वान्‌ है और उसीने विश्व की सृष्टि की है ? उस समय 
केवल ईबवर हो था, कोई दूसरी सत्ता नहीं थी, तो विश्व का रूप क्‍या रहा 
- होगा ? जो ईइवर सृष्टिकर्ता है, उसका अपना स्वरूप क्या रहा होगा ? उस 
समय जब कोई वस्तु थी ही नहीं, तो कौन उस शृष्टिकर्ता को जानते थे ? 
किसने सर्वप्रथम ईश्वर की विशेषताओं का वर्णन किया ? सृष्टि के पूर्व, 
प्रत्यक्षीकरण के अभाव में ईश्वर के अस्तित्व के विपय में कैसे ज्ञान प्राप्त 
हुआ ? दूसरे शब्दों में यह कहा जा सकता है कि ईश्वरवादी इस तथ्य को 
किसी भी तरह प्रमाणित नहीं कर सकते कि सृष्टि के पहले किसी सृष्टिकर्त्ता 
या ईश्वर का अस्तित्व था| वे इन सारे प्रश्नों का कोई संत्तोपजनक उत्तर नहीं 
दे सकते हैं। अतः यह सिद्ध नहीं हो सकता कि सृष्टि के पूर्व किसी कर्ता का 


अस्तित्व था। अतः ईइ्वर को सृष्ठिकर्ता के रूप में स्वोकार नहीं किया जा 
सकता ।5, 


(२) यदि ईइवरजादियों का यह मत मान भी लिया जाए कि सृष्टिकर्त्ता 
है, और वह ईववर है, ती फिर यह प्रदन उठता है कि यह शरीरी है या 
मशरीरी ? ये दोनों विकल्प अमान्य हैं। मानलिया जाए कि ईश्वर अद्रीरी 
है, तो वैसे अशरीरी ईश्वर को किसी प्रकार की इच्छा नहीं हो सकती, सृष्टि 
करने की भी इच्छा नहीं हो सकती । परन्तु ईश्वर बिना सृष्टि को इच्छा के 
सृष्टि चहों कर सकता है। ईइ्वरवादी इससे बचने के लिए ईश्वर को शरारी 
मान लेते हैं। परन्तु ईश्वर को शरीरी मान लेने से और अन्य सारी कठिताइयाँ 
उत्पन्न हो जाती हैं। ऐसे प्रश्न उत्पन्न ही जाते हैं जिनका उत्तर संभव नहीं । 
चू'कि ईश्वर शरीरी है, तो यह मानना होगा कि ईश्वर अपने शरीर का स्वयं 
सृष्टिकर्ता या कारण नहीं है। यदि वह स्वयं कारण नहीं है तो दूसरा कौन 
है ? इस तरह अनवस्था या चक्रक दोप आ जाता है। 

(३) यदि ईइवर बशरीरी है और वह नित्य है, तो किन तत्वों के 
सम्मिश्रण से उसका शरीर बना है ? यदि ईश्वर का शरीर नित्य नहीं है तो 
अनित्य अवश्य होगा। अनित्य होने पर ईद्वर का शरीर भी अन्य जीवों के 
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शरीर की तरह क्षणभंगुर हो जाएगा । जीव जिन सीमाओं, बन्धनों एवं 
विषमताओं से युक्त है, उनसे ईश्वर भी युक्त हो जाएगा, और तब जीवात्मा 
एवं परमात्मा में कोई अन्तर नहीं रह जायगा । फिर जीवों का शरीर उसके 
घमं-अधरम का प्रतिफल है. पर ईश्वर का शरीर किस घमं, अधमं का प्रतिफल 
माना जाएगा ? क्योंकि ईइवर तो धर्मं-अधर्म की सीमा से परे माना गया 
है। अतः ईइवरवादियों के द्वारा ईश्वर का सृष्टिकर्ता होना प्रमाणित 
नहीं होता । 

(४) यदि ईश्वरवादी के इस कथन को मानलिया जाए कि ईश्वर 
शरीरी हैं और उसकी इच्छा से सृष्टि हुई हैं, तो भी ईश्वर के अस्तित्व और 
सकत्तृ त्व की सिद्धि नहीं हो सकती क्योंकि यदि विश्व ईश्वर की ऐच्छिक 
“सृष्टि है, तो फिर विश्व में “अशुभ' तत्त्व क्यों हैं? क्या कारण है कि ईश्वर 
ने अपनो इच्छा से अशुभ की सृष्टि को है ? ईइवर में अशुभ की सृष्टिकर 
जीवों को सभी प्रकार के दुःखों से युक्त करने की कैसे इच्छा हुई ? 

कोई सृष्टिकर्ता किसी साधन या यंत्र के अभाव में सृष्टि नहीं कर 
सकता है। ईश्वर ने सृष्टि की है तो उसका साधन एवं यंत्र क्‍या है ? यदि 
“कोई साधन या यंत्र या उपादान है तो अवश्य ही सृष्टि के पहले से ही है तथा 
ईइवर से परे हैं। यदि ऐसा मान लिया जाता हैं तो ईश्वर सीमित हो जाता 
है। तब ईदवर एकमात्र विश्व का रुष्टिकर्ता नहीं रह जाएगा । ईश्वर- 
वादियों के सामने इन सारे प्रश्नों का कोई उत्तर नहीं हैं। इसलिए ईश्वर 
“विदह्त्र में निहित “अशुभ” का कारण नहीं है और न तो ईश्वर की इच्छा से 
विश्व को सृष्टि ही हुई है। “अशुभ' तो जीवों के कर्मों का फल है, घर्मं-अधर्म॑ 
का परिणाम । सृष्टि के प्रारभ्भ में कोई दूसरा नहीं था, कोई नियंत्रक एवं 
निर्देशात्मक घिद्धान्त नहीं था, जिसके चलते ईश्वर को अशुभ विश्व के लिए 
'दोपी ठहराया जा सके ११७ ; 
ईश्वरवादी नैयायिक ईश्वर को इस विश्व के निमित्तकारण के रूप में 
: स्वीकार करते हैं। दैनिक जीवन में हम देखते हैं कि घट पट जादि जितनी 
वस्तुओं की उत्पत्ति होती है, उनका निर्माता कोई बुद्धियुक्त कर्ता ही होता है । 
निमित्तकारण के आभाव में किसी वस्तु का निर्माण होना असंभव है। यह सम्पूर्ण 
विश्व एक काये रूप में है इसका कोई निमित्तकारण होगा, और वही निमित्त- 
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कारण ईइ्वर है । जैसे एक कुम्हार या बढ़ई अचेतन मिट्टी, पानी, आदि वस्तुओं 
से या लकड़ी से घट या कुर्सी-टेवुल का निर्माण करता है, वैसे ही ईश्वर भी इस 
विश्व का निर्माण कर्ता है - इसका निमित्तकारण है । 


ईइवरवादी के इस मत का खण्डन करते हुए कुमारिलभट्ट कहते हैं कि 
कुम्हार घड़े का निर्माण मिट्टी, पानी आदि उपादान कारणों से करता है | परन्तु, 
निमित्तकारण ईइवर किन उपादान कारणों से विद्व की सृष्टि करता है? 
इसके उत्तर में ईइरवादी दो मत प्रस्तुत करते हैं :-- 


(क) ईश्वर बिना किसी उपादान कारण के ही विश्व की सृष्टि करता है ।- 
(ख) ईश्वर परमाणुओं के सम्मिधण से विश्व की सृष्टि करता है। 


प्रथम कथन के समर्थन में ईश्वरवादियों का मत है कि जिस प्रकार मकड़ा 

बिना किसी बाहरी उप्रादान की सहायता से अपने अन्दर से ही जाला बुनती है,. 
उसी प्रकार ईश्वर भी बिना किसी बाहरी उपादान के, अपने ही अन्दर से 
विश्व की सृष्टि या रचता करता है। अतः यह सोचना कि ईश्वर उपादान- 
कारण के अभाव में सृष्टि नहीं कर सकता, गलत है । परन्तु कुमारिल्भद्द' 
का मत है कि ईश्वरवादियों को यह उपमा या उदाहरण ही गलत है । वस्तुतः 
मकड़ी किसी शून्य से किसी वस्तु का निर्माण नहीं करती है, और व तो 
बिल्कुल अपने अन्दर से ही । इसके विपरीत वह निश्चित वाह्य बस्तुओं से 
जाल का निर्षाण करती है। जाल के निर्माण (काये। में मकड़ी की लार 
तथा उसके द्वारा खाये गये कीड़ों के शरीर का अंश, उपादान कारण के रूप में 
विद्यमान रहते हैं। अतः ईश्वर द्वारा वृष्टि किये हुए विश्व का उपादानः _ 
कारण क्‍या है, इसका उत्तर ईश्वरवादी नहीं दे सकते हैं। यदि उपादान-- 
कारण के बिना ही सृष्टि की गई हो तो विश्व को उत्पत्ति शून्य से हुई है । 
परन्तु शुन्य से किसी वस्तु का निर्माण नहीं हो सकता है। यदि हप् ऐसा 
: मानते हैं तो कारण-कार्य नियम की अवहेलना हो जाती है। 


कुछ ईश्वरवादियों का मत है कि ईइवर ने दो परमाणुओं की खंख्यायोनि? 
(परिमाण) से सृष्टि की है। 'दयणुक' के कारण भूत दोनों परमाणओं में रहनेवाल- 
द्वित्व संस्या से विदव की उत्पत्ति हुई है। परन्तु ये द्वित्त परमाण” अनित्य| 
हैं, इतलिए उत्तत्ति के लिए “अपेक्षा वृद्धि का होना आवश्यक है। यही “अपेक्षा 
बुद्धि' ईइवर है । इसी “अपेक्षा वुद्धि' से दो परमाणुओं में “द्वित्व' संख्या उत्पन्न 
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होती है, उस द्वित्व संख्या से ' हैयणुकगत' “अणु' परिमाण की उत्पत्ति होती' है । 
इसी कारण से विश्व की सृष्टि हुई है। परन्तु भव प्रश्व उठता है कि क्या ये 
परमाणु” जिनकी सहायता से ईश्वर ने सृष्टि की है, सृष्टि के 'पुर्वे भी थे ? 

इन दो परमाणुओं को उत्पन्न करने वाली कौन सत्ता है ? क्‍या ईइवर की 
पूर्णता-सर्वशक्तिमत्ता इन परमाणुओं से सीमित नहीं हो जाती ? फिर ईश्वर- 
वादी यह कैसे कहते हैं कि सृष्टि के पूर्व ईश्वर को छोड़कर दूसरी कोई सत्ता 
नहां थी ? अतः ईश्वरवादियों का१< ईश्वर को निमित्तकारण के रूप में स्वीकार 
करने का दूसरा तक भी मात्य नहीं है। ये जितने सारे प्रश्न उठाये गए हैं, 

उनका समुचित एवं तकंसंगत उत्तर ईश्वरवादी नहीं दे सकते हैं! जब ईश्वर 
का अस्तित्व ही नहीं प्रमाणित होता है तब उप्तका निमित्त कारण होता कैसे 
प्रमाणित हो सकता है ? 

ईइवरवादी यह स्वीकार करते हैं कि ईश्वर ने विश्व की सृष्टि करुणा से 
प्रेरित होकर की है। ईदवर करुणामय है, वह जीवों के दुःखों से प्रभावित 
होकर करुणा के वशीभूत होकर ही जोवात्माओं की भलाई के लिए विदव का 
शृष्टि करता है । परन्तु यह मत अतर्कंसंगत और अमान्य है । 

(१) क्‍योंकि सृष्टि करने के पहले जब कोई भी जीव नहीं था, तो ईश्वर 
की करुणा के लिए कोई वस्तु ही वहीं थी, जिसके दुःखों से वे प्रेरित होकर 
सृष्टि करते । 

(२) यदि यह मान भो लिया जाए कि करुणा से प्रेरित होकर ही ईश्वर 
ने रष्टि की हो है, तो प्रश्न उठता है कि उन्होंने इस विश्व को आदनन्‍्दपूर्ण 
और सुख॒पूर्ण सृष्टि के रूप में क्‍यों नहीं निर्माण किया । इस दुःखपूर्ण, विषमता- 
'पूर्ण एवं अशुभ तत्वमिश्रित विश्व की सृष्टि क्यों की ? इस हृष्टि से यह सिद्ध 
होता है कि ईश्वर ने करुणा से विश्व की सृष्टि नहीं की है। इस तरह 
करुणामय सृष्टि कर्ता के रूप में ईश्वर के अस्तित्व को स्वीकार नहीं किया जा 
सकता है । 

कुछ ईइव रवादी सृष्टि के लिए 'अनिवाय॑ अशुभ सिद्धान्त के अस्तित्व को 
स्वीकार करते हैं ओर कहते हैं कि सृध्टि के लिए कुछ दुःख या मशुभ की माना 
का रहना अनिवायय है। परन्तु यह मत पूर्णपेण अमान्य है क्योंकि ईश्वरवादी 
स्वयं यह स्वीकार करते हैं कि ईश्वर सर्वेशक्तिमान्‌ है। कोई ईश्वर की 
क्रियाओं में नियंत्रग आरोपित नहीं कर सकता है। तो क्या यह “अनिवार्य 
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अशुभ सिद्धान्त” ईश्वर को क्रियाओं को नियंत्रित या सीमित नहीं करता ? 
यदि उत्तर स्वीकारात्मक है तो, ईश्वर को स्वशक्तिमान्‌ मानना तकंसंगत 
नहीं है ! यदि वह सर्वेशक्तिमान्‌ है तो कोई भी सिद्धान्त उसे सीमित नहीं कर 
सकता है। ये दोनों मत एक साथ सही नहीं हो सकते हैं। अतः ईश्वरवादी 
विचार परस्पर-विरोधी है । 


कूमारिल का कहना है कि यदि नैयायिकों का यह मत भी मानलिया 
जाए कि ईश्वर ते विश्व की सृष्टि की है तो फिर यह प्रश्न उठता हैं कि 
एया सृष्टि का कोई उद्देश्य या प्रयोजन है, अथवा विना किसी इहंश्य के ही 
ईश्वर ने सृष्टि की है? यदि इसका कोई उद्दश्य नहीं है तो ईश्वर की 
यह क्रिया (सृष्टि) निरथेक कार्य है । इप्त सृष्टि से ईश्वर को श्रेष्ठ बुद्धिवाला 
नहीं माना जा सकता है। फिर यदि ईइ्वर की क्रिया या सृष्ठि सोहश्य हैं, 
त्तो इससे यह सिद्ध होता है कि ईइवर को कोई आवश्यकता थी --उसमें कुछ 
कमी थी, जिसकी पूर्ति करने के लिए उप्तने सृष्टि की। यदि इस मत को 
स्वीकार कर लिया जाए, तो ईश्वरवादी का यह कहना कि ईइवर पूर्ण है, कट 
जाता है। यदि ईइ्वर पूर्ण नहीं है तो अवश्य ही अपूर्ण होगा । और यदि 
ईइवर अपूर्ण है, तो ईश्वर और जीव में अन्तर नहीं होगा । ईइ्वर भी जीव 
की तरह सीमित, अनित्य हो जाएगा। उसकी नित्यथता, सर्वशक्तिमता एवं 
सर्वज्ञता के गुण समाप्त हो जायेंगे। 


साथ ही अपूर्ण ईश्वर सृष्टि नहीं कर सकता है, क्‍योंकि अपूर्ण 
जीवात्मा विश्व की सृष्टि वहीं कर सकता। ईइवर अपूर्ण होने से अनित्य 
हो जाएगा, और अन्य सीमित ठथा अनित्य वस्तुओं की तरह ईइ्वर भी तब 
जन्म लेता एवं मिटता रहेगा। इस प्रकार पूर्ण ईइवर की सत्ता खंडित हो 


जाएगी। अतः ईश्वर को सृष्टिकर्ता के रूप में स्वीकार नहीं किया 
जा सकता। 


ईश्वरवादी ईश्वर को सर्वज्ञ मानते हैं। ईश्वर को वित्य एवं असीम ज्ञान 
होता है। यदि यह सत्य है तो इसके लिए कुछ अन्य समथेंक उदाहरण देने होंगे, 
जिनके अनुमान के आधार पर ईदवर की सर्वज्ञता, उसके ज्ञान को नित्यता एवं 
असीमता की सिद्धि हो सके परन्तु ईश्वरवादियों के लिए ऐसा समर्थक उदाहरण 
देना संभव नहीं है । संभवतः ऐसे जो उदाहरण दिए भी जायेंगे वे इच्छित साध्य 
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के विपरीत होंगे । उनसे सीमित या क्षणिक ज्ञान की संभावना ही सिद्ध होगी । 
अतः ईश्वर को सर्वज्ष मातकर उसके ज्ञान को असीम एवं नित्य मानना भ्रम है, 
- सुष्टिकर्ता या निर्माता कभी नित्य हो हो नहीं सकता है क्योंकि कमे 

और अकर्म परस्पर एक दुसरे के व्याघाती होते हैं। ज्ञान के विपय हमेशा 
अनुक्रमिक (अनित्य) होते हैं। अतः उनका ज्ञान भी वैसा ही होगा। जो 
ज्ञान ईश्वर प्राप्त करता हैं वह भी अवश्य ही अनुक्रमिक, क्षणिक या अनित्य 
होगा, क्योंकि ईश्वर-ज्ञान भी ज्ञेय वस्तुओं से सम्बन्धित रहता है, जो क्षणिक 
है, अनित्य है। इसलिए ईइ्वर-ज्ञान भी नित्य नहों हो सकता और जब वह 
नित्य नहीं है, असीम नही है, वल्कि क्षणिक, सीमित एवं अनित्य ज्ञान है, तो 
ईपवर को सर्वज्ञ कैसे माना जा सकता है ? ईश्वर का ज्ञान भी बैसा ही 
होगा जैसा अन्य सोमित जीवों, (देवदत्त आदि) का होता है । 

बौद्ध दाहनिक शान्तरक्षित और कमलशील' ने भी ईइ्वर को सर्वज्ञता 
एवं नित्य-ज्ञान' को आलोचना की है । इसके विषय में उन्होंने दो तक भ्रस्तुत 
किये हैं :-- | 

१५ कमलशील का मत कुमारिल की तरह ही है कि ईश्वर कभी: 
वित्य नहीं हो सकता, क्योंकि जो भी नित्य रूप में देखा जाता है वह कभी 
भी किसी कार्य की उत्पन्न नहीं कर सकता है और जो नित्य ही नहीं है, उसका 
ज्ञान नित्य कैसे हो सकता है ? 

२. ईश्वर का ज्ञान भी नित्य नहीं हो सकता है, क्‍योंकि जो ज्ञान 
अनित्य वस्तुओं से संवंधित रहता है, वह नित्य कैसे होगा ? 

प्रथम तक॑ के समर्थन में कहा जा सकता है कि कारण की विशेपता उसके 
परिवत्तेंन में निहित है । अर्थात्‌ जो इस क्षण! में वत्तमान' है वह दूसरे क्षण में 
'भूत्त' हो जाता है । अतः केवल अनित्य वस्तुएं ही किसी कार्ये को उत्पन्न कर 
सकती हैं, या किसी कार्य का कारण हो सकती हैं । शान्तरक्षित ने इस तर्क को 
एक उदाहरण के द्वारा सिद्ध करने का प्रयास किया है । बीज अंकुर का कारण 
है और अंकुर काये है। ऐसा इसलिए होता है कि क्योंकि बीज स्वयं अनित्य 
वस्तु है। यदि बीज नित्य होता तो वह अंकुर के रूप में परिणत नहीं होता । 
जिस बीज से हप अंकुर उत्पन्न होते देखते हैं, वह अनित्य वस्तु है, क्‍योंकि. 
परिणामी है । इससे यह पघिद्ध होता है कि यदि ईश्वर इस विश्व का मूल कारण - 
है, तो वह नित्यसत्ता के रूप में भहीं माना जा सकता । क्या एक ही पदार्थ 
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एक ही समय में नित्य और अवित्य दोनों हो सकते हैं ? ऐसा मानना 
बात्मव्याघाती तथा हास्यास्पद होगा। इसलिए यदि ईइवर विश्व का मूल 


ऋरण है, तो वह तित्य नहीं हो सकता, और यदि वह नित्य है तो विश्व का 
मूल कारण नहीं हो सकवा। 


(१३) न्याय-वेशेषिक का मत है कि जीवों के धम-अधर्म उसके कर्मों के 
फल हैं, जो किसी चेतन सत्ता से निर्देशित होते रहते हैं क्योंकि धर्म-अधर्म मूलतः 
अचेतन होते हैं। जीव अपने कर्मों का फल स्वतः नहीं भोगता है। कर्म फलदाता 
तो ईइ्वर हैं जिसके निर्देशन से वह (जीव) घमं-अधर्म फल का भागी होता 
है। इस कथन के उत्तर में कुमारिल भट्ट का कहना है कि--नैया यिकों का 
यह मत सही नहीं है क्योंकि धमं-अधर्म उसी बौद्धिक चेतन जीव में निहित 
रहता है जिसमें शरीर हो । किसी भी ऐसी सत्ता को जिसे शरीर नहीं है, 
दूसरे के धर्म-अधर्म का ज्ञान नहीं हो सकता है । अतः जीवों के कर्मो से उत्पन्न 
घर्म-अधर्म का ज्ञान इंश्वर को नहीं हो सकता। अतः ईश्वर को जीयों के कर्मों 
का 'फलदाता' या निर्देशक नहों माना जा सकता । 


(६४) फिर जींवों के, धमं-अबर्म और ईश्वर में कोई सम्बन्ध नहीं हो 
सकता, जिस कारण ईश्वर को 'कर्म-फलदाता” माना जा सके। न्याय-वैशेषिक 
के द्वारा दो प्रकार के सम्बन्ध माने गये हैं--(क) संयोग और (ख) समवाय । 
संयोग सम्बन्ध, घर्म-अधर्स और ईइवर के बीच नहीं हो सकता, क्‍योंकि 
संयोग सस्वन्ध केधल दो द्वव्यों के बीच में ही होता है। घमं-अधर्म तो गुण हैं । 
अतः गुण के साथ यह सम्बन्ध नहीं हो सकता । 


इन दोनों के बीच 'समवाय” सम्बन्ध भी नहीं हो सकता है क्योंकि घर्स- 
अधर्म जीवों में रहता है, ईश्वर में नहीं ॥ समवाय सम्बन्ध ब्रव्प और उसके 
गुणों के बीच रहता है जो यहाँ ईश्वर के साथ संभव नहीं है । किसी तीसरे 
प्रकार का सम्बन्ध भी संभव नहीं है जिससे ईश्वर जीवों के धर्म-अधर्स को 
नियंत्रित कर सके । यह तभी संभव हो सकता है, जब ईश्वर को जीवों के 
धर्म-अधर्स का अनिवार्य ज्ञान हो । परन्तु ईववर में ऐसा ज्ञान होना संभव 
नहीं है, क्योंकि ईश्वर धर्मं-अधर्म का प्रत्यक्ष-ज्ञांन नहीं प्राप्त कर सकता है। 
पत्यक्ष-ज्ञान के लिए “मत! का होना आवश्यक है! मन तो शरीर के अन्दर 
रहता है। इसलिए जिसे शरीर रहता है वही प्रत्यक्षीकरण कर- सकता है 
ईश्वर अशरीरी है, इसलिए उसमें 'मनः का अभाव है,, मौर मत्त के अभाव 
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में धर्म-अधर्म का प्रत्यक्ष-ज्ञान संभव नहीं हो सकता। जब यह प्रत्यक्ष-ज्ञान ही 
संभव नहीं, ती अनिवार्थ-ज्ञान कैसे हो सकता है ? अतः कुमारिल के अनुसार 
ईश्वर जीवों के धर्म-अधर्म का नियंत्रक या कर्म-फलदाता नहीं हो सकता । 


(१५) नैयायिक वेद को पौरुषेय मानते हैं और यह सिद्ध घरते हैं कि 
वेद, जगत्‌ की अन्य वस्तुओं की भाँति जो उत्पत्ति और विनाश के अधीन 
हैं, अनित्य हैं। इसपर भी यदि वेद सत्यज्ञान के उद्भव-स्थात हैं, तो इसलिए 
उनका रचयिता ईईवर हैँ। १ वेद पौरुषेय हैं इसके समर्थन में वे श्रुत्त 
के बावयों को उदघधृत करते हैं जिनमे ईश्वर को वेदों का कर्ता घोषित 
किया गया है; जैसे :-- 'अस्य महतो भूतस्य नि:इवस्तिमेतद्‌ यदुग्वेदोयजुवेंद:' 
(बृ० उप० २।४॥१०) +*, 'तस्मावज्ञात्स्वंहुतः ऋचः सामानि जज्षिरे । 
छनन्‍्दांसि जन्षिरे तस्माचजुस्तस्मादजायत | ' +क० १०१९०१९) +॥. 

लेकिन मीमांसक वेद को अपोस्पेय मानते है और ईदवर को वेद का 
रचयिता माननेवाले नैयायिकों के मत का खण्डन करते हुए निम्नलिछित तर्क 
प्रस्तुत करते हैं : - 

(क) जहाँ ग्रन्थ के आदि, मध्य या अस्त में ग्रन्थकार ने कर्त्ता के रूप में 
अपने ताम का उल्लेख किया है, वह तो कोई ब्वाद ही नहीं। वह तो 
पौरुषेय है ही, जैसे महाभाष्य रघृवंश, ब्लोक्वारतिक आदि । जहाँ ग्रव्थकार से 
आरंभ करके अविच्छिन्न सप्रदाय के द्वारा भुरुपरंपरा से कर्त्ता का स्मरण किया 
जाता है, वहाँ भी विवद नहीं होता जैसे--पाणिनि भादि में । जहाँ 
विच्छिन्न संप्रदाय होने के कारण कर्त्ता का स्मरण नहीं है, वहाँ संदेह हो 
प्रकता है  किस्तु जहाँ संप्रदाय अविच्छिन्न (लगातार) रहने पर भी कर्ता 
का स्मरण ने हो. वहाँ तः कर्ता का न होना हो सूचित होता हैं ।१* अत: 
बेद को पौरुषेय या ईश्वरकर्त्‌ क सिद्ध नहीं कियो जा सकता । 

(ख) कुमारिल का कहता है-- 

चेदम्याध्ययन॑ सर्वे” गुर्वेष्ययनपूर्वेकम्‌ । 
वेदाष्ययनसामान्याद घुनाव्ययनं यथा ॥/१३ 





१६. उदवन--न्यायकुसमाहज्नलि--२ : है 
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अर्थात्‌, वेद का अध्ययन गुरुशिष्य-परंपरा से होता हैं। इसकी परंपरा 
अविच्छिन्न रूप से चलती आयी है । ऐसा कोई अध्ययन नहीं जो गुरु के बिना 
हुआ हो । यदि हम नैयाणिकरों के पीरुषेय पक्ष को स्वीकार करते हैं, तो वेद के 
रचयिता (ईश्वर) के द्वारा किया गया वेदाध्ययन बिना मुझ के ही सिद्ध 
होगा । अतः यह विचार असंगत है । जब ईश्वर का अस्तित्व सृष्टिकर्ता या 
सर्मज्ञ के रूप में संभव हो नहों, तो फिर उसको वेद का रचयिता कैसे माना 


जा सकता हैं ? इस तरह वेदकर्त्ता के रूप में भी “ईश्वर” को प्रमाणित नहीं 
किया जा सकता । 


कुमारिल भद्ठ की युक्तियों का निष्कर्प यह है कि सम्पूर्ण सृष्टि एवं प्रलय 
को वत्तेमान देनिक उत्पत्ति एवं विनाश के अनुभवों के आधार पर सिद्ध नहीं 
किया जा सकता, और इसपर आधारित ईश्वर की सिद्धि भी नहीं जी जा 
सकती ।” नैयायिकों द्वारा दिए गये तकों के आधार पर ईश्वर को सृष्टिकर्त्ता, 
कम फलदाता, सर्वज्ञ एवं नित्य आदि रूपों में नहों माना जा सकता है। इस 
तरह कुमारिलभट्ट ने ईश्वरवादियों (विशेषत: नैयायिकों) के तर्कों का खण्डन 
कर मौमांसा दर्शन में निरीश्वरवाद की स्थापना की है | 
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 मीमांसा दर्शन-जैमिनिसत्र-भाष्यकार--पं० श्री राम शर्मा आचार्य | 
हिए्टों ऑफ इच्डियन फिलासफो 
भारतोय-दर्शन ( हिल्दी )--राघाह्ृष्ण न_। 
« इन्डियन एग्रेइज्मः--देवी पसाद चट्ढोपाध्याय । 


फणिभूषण तकवागीौश-हिन्दो अनुवाद 
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चाक्षुष प्रत्यक्ष की समस्या 
प्रो० लाला पंचाननद सिनहा 


स्थायसूत्रकार गौतम का मत है कि चक्षुरिव्दिय वाह्म पदार्थ के पास जाकर 
उसका सन्तिकर्ष करती है. और तब उस सन्निकर्प के फलस्वरूप प्रत्यक्ष 
ज्ञान होता है। न्याय के इस सिद्धान्त को (जिसे 'प्राष्यकारितावाद? कहते 
हैं) मीमांसा, वेदान्त आदि दर्शनों में भी मान्यता दी गई है ।* 

गौतम के सिद्धान्त के विरुद्ध बौद्ध दाशंनिक का कहना है कि चक्षु या चल्षु 
से वृत्ति निकलकर बाह्य वस्तु, जैसे पेड़ या बत्तंत के पास जाकर उससे सन्निकर्ष 
नहीं करती है। इस सम्बन्ध में बौद्ध दार्शनिक विंद-नागाचार्य निम्तलिखित 
युक्तियाँ देते हैं :-- 

(१) जाँख की पुत॒छी ही चक्षुरिन्द्रिय है। अतः इसका शरीर से वाहर 
जाकर बाह्य वस्तु से सम्तिकर्ष करता असंभव है। 

(२) चश्युरिन्द्रिय अपने से कई गुना बड़ी वड़ी वस्तुएँ, जैसे वृक्ष, पहाड़ 
इत्यादि का प्रत्यक्ष करती है । ये विशाल पदार्थ छोटी सी बाँख की पुतली में 
कैसे समा सकते हैं ? 

(३) चक्षुरिखिय निकट की वस्तु जैसे वृक्ष या दूर की वस्तु जैसे चन्द्रमा 
को प्रत्यक्ष करने में एक समय लेती है) 

(४) चक्षुरिम्द्रिय का शीक्षे के पीछे की वस्तु से सब्तिकर्प नहीं होता । 

इन बातों से यह सि्ध होता है. कि चक्षुरिच्द्रिय बाह्य वस्तु के पास नहीं 
जाती है। 

प्रसिद्ध नैया यिक उदयनाचार्य अपनी किरणावली? में उपयुक्त आपत्तियों 
का इस प्रकार निराकरण करते हैं-- 

(१) चक्षुरिम्द्रिय 'आँख की पुतली? नहीं हैं; बहिक प्रकाश है। चक्षु 


जम किम किलर कर समर की अल जल ली लध अल लक 
* देखिए, वेदान्त परिमाषा, इलोक गत्तिक,, शास्लदोपिका, विवरण प्रमेय संग्रह भ्रादि! 


चाक्षुष प्रत्यक्ष की समस्या परे 


से 'प्रकाश' बाहर जाकर वस्तु को उसी तरह प्रहण करता है जिस तरह दीपक 
से रोशनो बाहर जाकर किसी वस्तु को आलोकित करती है। 

(२) च_क्षुरिन्द्रिय का प्रकाश बाहर जाकर बड़ो-बड़ी वस्तुओं जैसे पहाड़, 
वृक्ष, इत्यादि पर फैल जाता है और उन्हें ग्रहण करता है । 

(३) नजदीक की वस्तु जैसे वृक्ष, और दूर की चस्तु जैसे चन्द्रमा, को देखने 
में एक ही समय नहीं लगता है। यह दूसरी वात है कि हम समय के बति 
सूक्ष्म भेदों को नहीं पकड़ पाते ।# 


(४) शीश पारदर्शक है। अतः चक्षुरिन्द्रिय का प्रकाश शीशे के पीछे 
को वस्तु का प्रहण कर लेता है । 


बौद्ध दाशनिकों ते प्राय: यह समझा कि चकश्षुरिन्द्रिय आँख की पुतली, 
यानी शारीरिक है । अतः यह शरीर से बाहर निकरूकर वस्तु के पास जाकर 
उसे प्रत्यक्ष नहीं कर सकती । किन्तु यदि उदयन की यह बात मान ली जाय 
कि चक्षुरिच्द्रिय 'प्रकाश' है तव इसका आँख से वाहर जाना और वस्तु का 
प्रत्यक्ष फरता अस्वाभाविक नहीं ऊछूगता ।पै' 

किस्तु मूल प्रश्न यह नहीं है कि चक्षुरिन्द्रिय (चाहे आँख की पुतली हो 
अथवा प्रकाश हो) वाह्य वस्तु के पास जाती है अथवा नहीं जाती है। मूल 
प्रशून यह है; क्या चक्षुरिस्द्रिय का विषय बाह्य वस्तु है? यदि इस प्रइत का 
उत्तर 'भावात्मक' है, तब यह इन्द्रिय बाह्य वस्तु का प्रत्यक्ष करेगी दी । किल्तु 
यदि इस प्रश्न का उत्तर नकारात्मक है, यानी चक्षुरिन्द्रिय का विषय बाहा 
नहीं है, तब दो प्रश्न उठते हैं -- 

(१) बाह्य वस्तु किस इन्द्रिय का विपय है ? 

(२) क्या चक्षुरिन्द्रिय किसी दूसरी इन्द्रिय की वस्तु का प्रत्यक्ष करतो 
है ? यदि करती है तो किस प्रकार ? 

अब इस वात पर विचार किया जाय कि चक्षुरिन्द्रिय का विषय बाह्य 
वस्तु है या नही || यदि बाह्य वस्तु चल्कुरिच्द्रिय. का विषय रहती तो हम 

+ महान्‌ दाशनिक बटर गड रसेल ने भो कहा है फि सूर्य को) जो पथ्वी से करोव 


&€ करोड़ मोल की दूरो पर है, देखने में करीव € मिनट लगते हैं। किस्तु इतना समय 


उसके नजदीक की वस्तुओं को देखने में नहीं लगता है। की काज वर्मले, एसे ऑन 
घिजन १७०६ खेह ४४-४९ । 


हु + देखिए रोफेसर धोरेन्द्र मोहन दत्त का 'दो सिक्स बेन ऑफ नोईस' १६६० 
प्ठ ४९-४६ 


+ जाज बकले, एसे ऑन विजन, १७०६ खंड ४४-४६ । 


बेद का भौतिक दृष्टिकोश 
प्रो० ढा० उममागुप्ता 


चेद का दृष्टिकोण मुख्यतः क्या है ? आध्यात्मिक या भौतिक ? क्या वैदिक 
देवता आध्यात्मिक आदर्शों के प्रतोक हैं या भौतिक शक्तियों के ? वैदिक साहित्य 
का अध्ययन करने से ज्ञात होता है कि देवताग्रण भौतिक बरदानों के दाता क्के 
रूप में माने गए हैं, न कि नैतिकता के प्रेरक रूप में। वेदिक आचारशास्तर 
वैदिक विश्द-कल्पना पर आधारित है, और वह प्रक्ृतिवादी है। प्राकृतिक नियम 
देवताओों से भी अधिक प्रवल् माने गए हैं। वैदिक विचारों में वह भोतिक 
वादी हृष्टिकोण सस्निह्वित है, जो विज्ञान की उत्पत्ति का उद्गम स्रोत है । 


वैदिक देवता प्रकृति के भिन्न-भिन्न रूप हैं, जिनपर मानवीय गुण आरोपित 
कर दिये गए है। अनेक-देववाद की कल्पना में अरकृतिक शक्तियों और मानवीय 
प्रवृत्तियों का गठबंधन किया गया हैं ) 


प्राकृतिक घटनाएँ 'ऋत” अर्थात विश्व के वियम से नियंत्रित होती हैं। 
वैदिक युग के चिन्तक इस वैज्ञातिक तथ्य को जानते थे कि प्रक्केति में नियम, 
ध्यवस्था औौर सामंजस्प है। प्रकृति के विभिन्न अंशों का भ्रतिनिधित्त करनेवाले 
देवता भी इस अपरिवर्तनशील नियम के अधीत हैं । छस्ती नियम के अनुर्ता: 
हवा चलती है, नदी वहती है, सुबह-शाम होती है, ऋतुएँ बदलती हैं ॥ इस 
प्रकार वैदिक विचारधारा एक विश्वजनीन नियम ((0शापंठ ]8७) पर 
केंद्रित है । 


प्राचीन यूनानी दा्शनिकों की तरह वैदिक ध्यर्यों की विश्व-कह्पना भुदतः 
जड़वादी थी | उसमें जल, वायु और अग्ति आदि प्रधान तत्व माने जाते थे । 
वैदिक ऋषियों ते प्रकृति की व्यास्या के क्रम में एक “ब्रह्मणस्पति' की कल्पता 
भो सब्निविष्ट कर दी। अर्थात्‌ रष्टिकर्ता एक ऐसे कर्मंकार की तरह हैं? जो 
भौतिक तत्वों की सहायता से जगत्‌ की रचना करता है। वह कर्ता एक 
वृद्दत्‌ पुयय के रूप में कल्पित किया गया है, जो सहस्षशीर्षा, सहसख्राक्ष, 
सइस्नपातु है । कं ड 


बैद का भौतिक दृष्टिकोण ५७ 


वैदिक युग के दाशंनिकों के मस्तिक में कई प्रश्च उठे । वह पुरुष कहाँ से 
आया ? देवतागण कैसे आ गये १ उनके पहले क्या था ? क्‍या पहले शून्य या 
असत्‌ (प००-ऐ०णष्ट) था ? और उसीसे अस्तित्व (एलग) की उत्तत्ति हुई ? 
अथवा कोई मूलबीज पहले हो से था, जिसका परिणाम यह विश्व है ? कहीं- 
कहीं उप मूल तत्व को 'हिरण्यगर्भ! (90460 'गिए०ए५ ) कहा गया है। 
बैंदिक आय यथार्थवादी थे । उनके रुष्टि-विचार को विकासवाद का बीज 
कहा जा सकता है। प्राणिविज्ञान के अनुसार जीवन को उत्पत्ति जलीय 
बातावरण में नमी और ताप के विशेष संयोग से होती है। वैदिक मनीपी भी 
जल और अग्नि, दोनों को सृष्टि की प्रक्रिया के लिए आवश्यक तत्त्व मानते हैं । 
कहीं-कहीं उनकी आाश्चयंजनक अन्त ष्टि उन्हें भाघुनिक विज्ञान की मान्यताओं 
के समीप ला देती है । 
वेदों में भौतिक विचारधारा ओतप्रोत है ।॥ भौतिक ऐश्वर्य की प्राप्ति, 
गोघन और स्वर्ण-राशि, युद्ध में विजय, लुट के घन का बैटवारा, शत्रुनाश, 
प्रचुर वर्षा और खाद्यान्न, शतवर्षोय स्वस्थ जीवन--ये ही उनकी इच्छाओं के 
विषयहैँ । संस्यास की प्रवृत्ति या निवृत्ति-मार्ग की सराहना उनके जीवन-दर्शन 
के अनुकूल नहीं थी। भध्यात्मवाद उपनिपद्‌ की देन है। उसके पहले के वंदिक 
ऋषि अध्यात्मवादी नहीं कहें जा सकते । वे भौतिक सुख-समृद्धि के 
उपासक थे । 
बैदिक देवता भो मानवीय दु्वेलताओं से परे नहीं हैं। वे मनुष्यों की 
तरह व्यवहार करते हैं और उनसे आदान-प्रदान का सम्बन्ध रखते हैं। वे 
मनुष्य से अधिक शक्तिशाली हैं और इसलिए उनकी स्तुतियाँ की जाती हैं । 
चैदिक आय उन शक्तियों की पूजा में लगे रहे, जो उनकी रक्षा कर सकें । इसी 
कारण वे नदियों और पहाड़ों की, जंगलों और वृक्षों तक की पूजा करते रहे। 
उनका विश्वास था कि उनमें अधिष्ठित देवता “बलि! जादि की भेंठ चढ़ाने 
से संतुष्ट हो जायँगे और उन्हें अभीष्ट वर देने के लिए बाध्य हो जार्य॑गे। 
वैदिक मंत्रों और बाहुतियों का उद्देश्य था देवताओं को प्रभावित कर 
प्राकृतिक घटनाओं के नियंत्रण में उन्हें प्रेरित करता । पूजा की विधियों का 
हूप रहस्यात्मक था। मंत्रों में जादुई शक्ति मान्ती जाती थी। पुरोहितगण वैसे 
जादूगर समझे जाते थे, जो अपने गूढ क्रिया-कलापों के द्वारा, मंत्रोच्चारण एवं 
2 प्रभाव से देवताओं को वशीभूत कर इच्छित वस्तु की प्रासति कर 


वेद का भौतिक दृष्टिकोण 
प्रो० डा० उमाशुप्ता 


बेद का हृष्टिकोण सुख्यत: क्या है ? आध्यात्मिक या भौतिक ? क्या वैदिक 
देवता आध्यात्मिक आदरशों के प्रतोक हैं या भोतिक शक्तियों के ? वैदिक साहित्य 
का अध्ययन करने से ज्ञात होता है कि देवतागण भौतिक वरदानों के दाता के 
रूप में माने गए हैं, न कि नैतिकता के प्रेरक रूप में। वैदिक आचारशास्त् 
वैदिक विश्द-कल्पता पर आधारित है, और चह प्रकृतिवादी है। प्राकृतिक तियम 
देवताओं से भी अधिक प्रवलू माने गए हैं। वैदिक विचारों में वह भौतिक 
वादी दृष्टिकोण सस्निद्वित है, जो विज्ञान की उत्पत्ति का उद्गम स्रोत है। 


वैदिक देवता प्रकृति के भिन्न-भिन्न रूप हैं, जिनपर मानवीय गुण जारोपित 
कर दिये गए है। अनेक-देववाद दी कल्पना में प्राकृतिक शक्तियों और मानवीम 
प्रवृत्तियों का गठबंधन किया गया है। 


प्राकृतिक घटनाएँ “ऋत' अर्थात विश्व के नियम से नियंत्रित होती हैं। 
वैदिक युग के चिस्तक इस वैज्ञानिक तथ्य को जानते थे कि प्रकृति में नियम, 
व्यवस्था और सामंजस्य है। प्रद्धति के विभिन्न बंशों का प्रतिनिधित्व करनेवाल 
देवता भी इस अपरिवर्तनशीरू नियम के अधीन हैं। उसी नियम के अनुसार 
हवा चलती है, वदी बहती है, सुबह-शाम द्वोती है, ऋतुएँ बदलती हैं । इस 
प्रकार चैंदिक विचारधारा एक विश्वजनीन नियम (00शआगं० 8७) पर 
केंद्रित है । 


प्राचीन यूनानी दाशं॑निकों की तरह वैदिक वर्यों की विश्व-कल्पता मूलतः 
जड़वादी थी | उसमें जल, वायु ओर अग्नि आदि प्रधान तत्त्व माने जाते थे । 
वैदिक ऋषियों ने प्रकृति की व्याध्या के क्रम में एक 'ब्रह्मणस्पति” की कल्पवा 
भो सन्निविष्ट कर दी। अर्थात्‌ रृष्टिकर्ता एक ऐसे कर्मकार की तरद्द है। जो 
भोतिक तत्वों की सहायता से जगत की रचना करता है। वह्द कर्त्ता एक 
वृद्दत्‌ पुरुष के रूप में कल्पित किया गया है, जो सहंत्तशीर्षा, सइसराक्ष, 
सहल्षपातु है ॥ की - ६ - ८ 


बैद का भोतिक दृष्टिकोण ५७ 


वैदिक युग के दा्शनिकों के मस्तिक में कई प्रश्न उठे | वह पुरुष कह से 
भाया ? देवतागण कँसे जा गये १ उनके पहले क्या था ? क्या पहले घून्‍्य या 
असत्‌ (ए०४-ए८पष्ट) था ? और उसीते अस्तित्व (5०ग्रष्ट) की उत्पत्ति हुई हे 
अथवा कोई मूलबीज पहले हो से था, जिसका परिणाम यह विश्व है? कहीं- 
कहीं उम मूल तत्व को (हिरण्णगर्भ! (७०१७ मिश्र ) कहा गया है || 
चैंदिक आये यथार्थवादी थे | उनके सुष्टि-विचार को विकासवाद का बीज 
कहा जा सकता है। प्राणिविज्ञान के अनुसार जीवन की उत्पत्ति जलीय 
वातावरण में नमी और ताप के विशेष संयोग से होती है। वैदिक मनीपी भी 
जल और अरिन, दोनों को रष्टि की प्रक्रिया के लिए जावश्यक तत्त्व मानते हैँ । 
कहीं-कहीं उनकी भाश्चयंजनक अमन्तह षिट उन्हें आधुनिक विज्ञान की मान्यताओं 
के समीप ला देती है । 
वेदों में भोतिक विचारधारा ओतप्रोत्त है ; भौतिक ऐश्वर्य की प्राप्ति, 
गोधन और स्वर्ण-राशि, युद्ध में विजय, लुट के घन का बँटबारा, शत्रुनाश, 
प्रचुर वर्षा और जाद्यान्न, शतवर्षीय स्वस्थ जीवन--थे ही उनकी इच्छाओं के 
विषयहैं । संस्यास फी प्रवृत्ति था निवृत्ति-मार्ग की सराहना उनके जीवन-दर्शन 
के अनुकूल नहीं थी | अध्यात्मवाद उपनिपद्‌ की देन है। उसके पहले के बैदिक 
ऋषि अध्यात्मवादी नहीं कहे जा सकते । वे भौतिक सुख-समृद्धि के 
उपासक थे । 
वैदिक देवता भी मानवीय दुर्बलुताओं से परे नहीं हैं। वे मनुष्यों की 
तरह व्यवहार करते हैं और उनसे आदान-प्रदान का सम्बन्ध रखते हैं। वे 
मनुष्य से अधिक शक्तिशाली हैं और इसलिए उनकी स्तुत्तियाँ की जाती हैं। 
वैदिक आर्य उन शक्तियों को पूजा में छगे रहे, जो उनकी रक्षा कर सकें । इसी 
कारण वे नदियों और पहाड़ों की, जंगलों और वृक्षों तक की पूजा करते रहे। 
उनका विश्वास था कि उनमें अधिष्ठित देवता 'वलि? आदि की भेंट चढ़ाने 
से संतुष्ट हो जायँगे और उन्हें अभीष्ट वर देने के लिए बाध्य हो जायँगे। 
वैदिक मंत्रों और आहुतियों का उद्देश्य था देवताओं को प्रभावित कर 
प्राकृतिक घटनाओं के नियंत्रण में उन्हें प्रेरित करना । पुजा की विधियों का 
जप रहस्थात्मक था। मंत्रों में जादुई शक्ति माली जाती थी | पुरोहितगण वैसे 
जादूगर समझे जाते थे, जो अपने गृढ क्रिया-कलापों के द्वारा, मंत्रोच्चारण एवं 
हक भाव से देवताओं को वशीभूत कर इच्छित वस्तु की प्राप्ति कर 


५८ दाशनिक विवेचनाएँ 
ऋचवेद में कहा गया है कि पुरोहित क॑ मंत्रोचारण मात्र से अग्ति की 
ज्वाला तीत्र हो जाती है और वहां देवता पहुँच जाते हैं | वाणी (वाक्‌) को 
अनादि शक्ति के रूप में मात्रा गया है, जो देवताओं से भी ऊपर है । 


वेदिक प्रार्थनाओं और यज्ञ-पम्बन्धी ्रक्रियाओं से देवताओं का आांत्रिक 
सम्बन्ध है | शुद्ध शुद्ध उच्चारण के साथ कर्मकांड की विधियों के अनुष्ठान से 
परिणाम अवश्यंभ्ावी हैं, ऐसा अटछ विश्वास था। मंत्रों की रहष्यात्मक शक्ति 
उनके अर्थ में तहीं, वरत उनकी घनि में विहित थी । इसलिए वेदों में मंत्रों 
के शुद्ध उच्चारण पर अधिक वकू दिया गया है। केवछ प्रार्थता करता ही 
पर्याप्त नहीं था, प्र।र्थवाओं कर सहो-सही उच्चारण करता भी आवश्यक था। 
उनमें जरा सा ध्यतिक्रम हो जाते पर अनर्थ की संभावना मात्री जाती थी। 
वस्तुत्तः वैदिक आये प्र(्थंता नहों करते थे बल्कि कामना करते थे । अपनी प्रार्थ- 
नाओों से वे देवताओं को अपनी इच्छा पूर्ण करने के लिए बाध्य करना 
चाहते थे । मंत्रों के चमत्कार से तदी को पार करने योग्य बना देंना, 
वर्षा को अधीन करना, पद्दाइ में दरार कर देना, ये सब बातें, मंत्रों द्वारा 
संभव मानो जाता थीं । अपने प्रभावोत्यादक मंत्रों के बल से असाध्य कार्ये 
प्रा कर दिखाने के लिए बार-बार बेगिरा आादि ऋषियों की प्रशंसा की 
गई है। रहस्य-मय शक्तियों के अधिकारी होने के कारण पुरोहितगण पूज्य 
माने जाते थे । वे देवताओं को भो वशीभूत कर सकते थे और अपनी 
इच्छानुसार प्राकृतिक घटनाओं को नियंत्रित कर सकते थे । 

वैदिक ध्रार्थनाओं के संदर्भ में जो तथ्य हैं वे ही तथ्य समान रूप से वैदिक 
वलियों के लिए भ्नी हैं । यहाँ वि क्रैवल पूजा की एक विधि अथवा धन्यवाद 
सापन्‌ की एक क्रिया माच्‌ नहीं है। वरन्‌ यह शक्ति प्राप्त करने का एक 
साधन है। वलि अथवा बज्ञ एक सेस्कार है, जहाँ हर शब्द प्रभावीत्यादक 
भौर हर क्रिया महत्तपूर्ण है। वह देवताओं के देवत्व में प्रवेश करते 
भर उन्हें तियन्त्रित करने का धाघन मादा जाता है। ऋणगूवेद में अंगिरा, 
भृगु आदि अग्निपुरोहितों की देवताओं के समान प्रशंसा की जाती थी भौर 
विश्वास किया जाता था कि उल्हें देवताओं पर भी अधिकार प्राप्त है। 
पुरोहितवंशीय अथर्व॑ और जंगिरा वलि के प्रथम संस्यापक कहें जाते थे । अमिरा 
अपनी “प्रज्वलित अस्नि! के साय जोवन-शक्ति के अधिकारी बने। अपनी 
वलि-पंदंबी क्रियाओं से अथव ने छोगों को अपनी-अपनो ईप्सित वस्युओं 
की प्रासि के लिए जाश्वस्त किया । 


घेद का भौतिक दृष्टिकोण 5६ 


ऋचष्वेद के नवम मंडल में ऐसे वर्णन हैं, जहाँ सोम-विधि का लक्ष्य है वर्षा 
का प्रादुभाव। इसी प्रकार यजुर्वेद में ऐसी प्रक्रियाएँ बताई गई हैं, जिनके 
अनुसार मनुष्य अपने जभीष्ट प्राप्त कर सकता है। ब्राह्मण साहित्य में स्पष्ट 
रूप से कहा गया है कि बलि के फल ईश्वर की दया से नहीं, वरन्‌ यान्त्रिक र्प 
से स्वत्त: स्वाभाविक रूप में प्राप्त किए जाते हैँ । वाजसनेयी संहिता में पुरोहितों 
को देवताओं के नियंत्रण के लिए पर्याप्त शक्तिशाली माना गया है और 
तैत्तिरीय संहिता में ऐसे जादुई सावन हैं जिनसे आदित्यों को इच्छित वस्तु 
की प्राप्ति तक बाँधा जा सकता है। यह विश्वास की उचित विधियों से दी 
गई बलि उन्हें कुछ भो दिला सकती है। अपने कर्म पर ही निर्भर रहने की 
यह प्रवृत्ति वैदिक-घर्म की विशेषता है ॥ 


बलिदान द्वारा शक्ति प्राप्त करने वाले सिर्फ मनुष्य ही नहीं ये । देवताओं 
के संदर्भ में भी यह बात लछागु थो। फग्वेद में कहा गया है कि देवता 
स्वंशक्तिशाडी प्रार्थनाओं अथवा संस्कार-संबंधी विधियों का रहस्य जानते हैं । 
इस प्रकार इन्द्र यज्ञों के फलस्वरूप तेजस्वी और सर्वोच्च हो गये। ब्राह्मण 
साहित्य में कहा गया है कि वलि देवताओं का ग्रुण है। देवता हृष्य के प्रेमी 
घोषित किए गए हैं। यह भी फहा गया है कि देवता यज्ञ के प्रसाद से असुरों 
पर विजयो हुए, अतः स्वर्ग में अमर हो गये । 

इस प्रकार वैदिक धर्म की मान्यता है कि पूजा की विधियाँ पूजा के पात्र 
से भी श्रंष्ठ हैं और मनुष्य को देवताओं के अधीन रहने के बदले उनको अपने 
अघोन रखने की चेष्टा करनो चाहिए। वैदिक-धर्म ईसाई-घर्म से भिन्न है; 
क्योंकि इसमें आत्मसमपंण और आत्म-त्याग की भावना का अभाव है । वैदिक 
धर्म का जादुई तत्व और वैदिक जार्यों की जीवन के सुखों को भोगने की 
उद्दाम लालता देखते हुए वैदिक धर्म को आध्यात्मिक नहीं कहा जा सकता । 


वेद का दृष्टिकोण विज्ञान के समान है जो भौतिक ऐश्वर्य की प्राप्ति के 
लिए अपने चारों ओर को सभी प्राकृतिक शक्तियों पर नियंत्रण करना चाहता 
है। वैज्ञानिकों की तरह वैदिक बाय॑ भी ज्ञान को सर्वोच्च शक्ति मानते हैं, 
क्योंकि एक मात्र ज्ञान के द्वारा ही प्रकृति पर विजय प्राप्त की ज्ञा सकती है। 
वैज्ञानिकों की तरह वे भी भात्मविश्वासी मौर दृढ़निश्चयी थे । वे नियम 
तथा प्रकृति के ज्ञान के द्वारा अपने को सर्वोच्च शक्ति प्राप्त करने योग्य मानते 
थे। वे थे किवे शक्तियों पर 
8 228 कि वे अपने कर्मो की सहायता से प्रकृति की शक्तियों पर 
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निःसंदेह वैदिक-धम॑ की इन आत्म-प्वीकारात्मक मानवतावादी और 
भौतिकवादी प्रवृत्तियों ने हिम्दू विज्ञानों के लिए वह काधारशिला स्थापित 
की, जो आगे चलकर, आर्यों के सुव्यवस्थित होने पर दृढ़ हुई। जीवन के प्रति 
साहसिक उत्साही दृष्टिकोण, दुर्जेय साहस द्वारा संचालित जोखिम उठाने की 
प्रवृत्ति तथा जीवन के सभी सुखों को जीत लेने का दुढ़ संकल्प--ये सभी विज्ञान 
की प्रारंभिक आवश्यकताएँ हैं । वैदिक लोगों के भोतिक दृष्टिकोण तथा उनके 
धर्म की ज्यावह्मरिक प्रवृत्ति ने निश्चय ही उन्हें एक ऐसे प्रयोगात्मक ज्ञांव के 
लिए प्रोत्ताहन दिया जो भौतिक सुखों को प्रौसि के लिए, जीवन की समृद्धि के 
लिए, कार्यकलाप के निर्धारण में प्रेरक हुआ। 

वैदिक चितक ठोस यथार्थवादी थे गौर उनका दृष्टिकोण मुझुयतः 
भोतिक था । 


१2 


झात्मा भश्रौर पुन्जेन्प 
प्रो० हा० शशि भूषण प्रसाद सिंह 


आत्मा और पुनजन्म की समस्या दर्शनशास्त्र की प्राचीन समस्या है। 
भू रतीय दर्शन में इसका ऐतिहासिक महंत्व हैं। इसका यह अर्थ नहीं है कि 
यह कैवल भारतीय दर्शन की ही समस्या है। पाश्चात्य दर्शन में भी भात्मा 
सस्बन्धी विचार प्राचीन काल से ही होते रहे हैँ । आत्मा सम्बन्धी विचार की 
उपेक्षा पाश्चात्य दर्शन में भी नहीं को गई हैं। कितु । भारतीय दर्शाव में आत्मा 
का विचार अधिक विशद रूप में किया गया है। डा० राधाकृष्णन के शब्दों 
में भ्वारतीय दर्शन मुख्यतः अध्यात्मवादी है।* बस्तुतः, कुछ अपवादों को 
छोड़कर, ऐसा मानना सत्य से दूर नहीं होगा कि भारतीय दर्शंत का इतिहास 
आत्मा के जल्वेषण का इतिहास है । इस प्रसंग में भारतीय दार्शनिक दृष्टिकोण 
के सम्बन्ध में यह उल्लेख करना आवश्यक प्रतीत होता है कि अधिकांश 
भारतोय दार्शनिक चितन का श्रीगणेश अन्तमुखी दृष्टिकोण से हुआ है। 
“आत्माने विद्धि” का आदण उन्हें सदेव प्रेरित करता रहा है। यही दार्शनिक 
दृष्टिकोण अध्यात्मवाद के विकास का मुझ्य कारण प्रतीत होता है। डा० 
राधाकृष्णन तथा चार्स ए० मूर ने इस सम्बन्ध में ठीक ही लिखा है--"इस 
प्रकार की बनन्‍्तमुखी अभिरुचि अध्यात्मवाद या प्त्ययवाद के विकास में 
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बात 3 [च्रपां& क्र 'एए0 म्राव500 00880, 027809999, ५४०).. 
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2. 'गवाीदा ए०850एणाए, फ 7. 82002 585 ठ्ब्णुढ 
ककया भाग एज) एव, (२०. १] 9०४2९ 24). 


६२ दार्शनिक विवेचनाएँ 


वत्यम्त ही सहायक सिद्ध होती है और फलतः अधिकांश भारतीय दर्शन किसी 
न किसी रूप में अध्यात्मवादी हो जाता है |३ 


अतः यह स्पष्टरूपेण दृष्टिगत होता है कि आत्मा-सम्बन्धी विचार दर्शन 

का, विशेषतया भारतीय दर्शन का, महत्वपूर्ण तथा मुख्य अंग है ! यहाँ इस 
सम्बन्ध में आलोचनात्मक समीक्षा के “वे संक्षिप्त ऐतिहासिक विवेचन प्रस्तुत 
करना अनुचित या अप्रासंगिक नहीं होगा । पाश्चात्य दर्शन में प्लेटो, अरस्तु, 
पंत अग्रस्टिन, डेकार्ट, कांट, हेगेल, ब्रं डले आदि महान विचारकों ने अपने ढंग 
से आत्मा के अस्तित्व में विश्वास किया है और इस संबंध में विचार प्रस्तुत 
किए हैं । भरस्तू: आत्मज्ञान की महत्ता तथा उपादेयता को स्पष्ट हंग से 
बताते हैं और उसे जीव और जगत्‌ के भूल में मातते हैं। आधुनिक युग में 
डेकार्ट की प्रसिद्ध उक्ति है. “मैं सोचता हूँ, मतः मैं हूँ? (00870 ८78० 
इए०) । कांट" ने भी ज्ात्ज्ञान को उच्चतम स्थान देते हुए छिल्ला है कि 
गात्मज्ञान कठिन दाशंनिक समस्या है। ब्रौडले के दर्शन में भी आत्मा पर 
सम्यक्‌ रूप से विचार किया गया है। महानु दार्शनिक तथा मनोवैज्ञानिक 
विलियम जैम्म$ आत्मा पर विशेष रूप से विचार करते हैं ओर इस संबंध में 
आत्मा के भौतिक, सामाजिक; आध्यात्मिक पक्षों तथा शुद्ध भहं की चर्चा 
करते हैं। जार्ज आर्थर विछुसन» अपने तत्वदर्शन में आत्मा को महत्वपूर्ण 
तथा मौलिक स्थान देते हैं। इसी तरह अन्यान्य पाश्चात्य विचारक भी आात्मा 
पर अपने “अपने ढंग से विचार प्र स्वुत करते हैं । 
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ब्3 0) था मे 


आत्मा और पुनर्जेब्म धरे 


जैसा पहले कहा जा चुका है, भारतीय दर्शन में आत्म-सम्बन्धी विचार 
और भो अधिक महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं। उपनियदों में आत्मा तथा ब्रह्म- 
सम्बन्धी विचार का स्पष्ट वर्णत भिल्ता है। छान्‍न्दोग्य, दृह्ददारण्पक तथा 
अन्यान्य उपनिपदों में आत्म-सम्बस्धी विचार को महत्ता संवाद के माध्यम से 
बतलाई गई है। छाग्दोग्य उपनिष्द्‌ का छठा अध्याय इस सम्बन्ध में विशेष 
महत्व रखता है । यह भार्खुण ने बप्ने पुत्र श्वेत्तवेतु को ब्रह्म-विद्या या बात्म- 
विद्या की शिक्षा दी है। उसी तरह वृहदारण्यक उपनिपद्‌ कै दूसरे अध्याय 
में या ज्ञवल्कण और उच्को पत्नी मैत्रेयी का संवाद विशेष उल्लेखनीय है । 


उपतनिषदों के वाद प्राय: सभी भारतीय दाशंनिक मतों में आत्म-संवन्धी 


विचार किए गए हैं। गोता के द्वित्तीय अध्याय में भात्मा की अमरता का 
जोरदार प्रतिवाद किया गया है। 


५न्त जायते म्रियते वा कदाचिनतायं भूत्वा भविता वा न सूयः । 
अजो नित्य: शाश्व॒तोब्यं पुराणों न हन्यन्ते हन्यसाने शरीरे ॥१< 


उपनिपषद्‌ और गीता के बाद चार्वाक को छोड़कर प्रायः सभ्नी आत्तिक 
तथा नारितिक भारतीय दर्शन आत्तमवाद का प्रतिपादन करते हैँ । बौद्ध दशन 
के सम्बन्ध में कतिपय विद्वान ऐसा मानते हैं कि यह णात्मा के आस्तित्व को 
अस्वीकार करता है और फलस्वरूप अनात्मवादी दर्शन है। लेकित यदि 
बोद्-दर्शत पर सम्पूर्णता से विचार किया जाय तो ऐसा छगता है कि यद्यपि 
वह आत्मा के अस्तित्व को स्पष्ट रूप से स्वीकार नहीं करता है, फिर भी नैतिक 
कर्ता, भोक्ता आदि के रूप में आत्मा के अस्तित्व को मातता ही है। घम्म- 
पद में भी आत्मा की महत्ता पर इस तरह प्रकाश डाला गया है--- 


आत्मा स्थादात्मनों नाथ: 
को हि नाथः परो सबेत्‌। 
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८. गौत्ा--२॥२० । 


६. घस्मपद--१२४ (आत्मवर्ग) । 


६४ दार्शनिक विवेचनोएँ 


जैन, न्‍्याय-वैशेषिक, सांहय-योग तथा मीमांसा-वेदाल्त तों निविवाद रूप 
से आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं। यह बात दूसरी है कि आत्मा के 
स्वरूप के सम्बन्ध में इस भारतीय दा्शनिकों में मतैक्य नहीं है । कुछ बात्मा 
सम्बन्धी विचार दाशंनिक हृष्टिकोण से अविकसित प्रतीत होते हैं तो कुछ 
अपेक्षाकृत अधिक विकसित । कुछ भारतीय दाशंनिक चेतना को आत्मा था 
पुरुष का स्वरूप मानते हैं तो इसके विपरीत कुछ लोग चेतना को आत्मा कै 
लिए आवश्यक तथा अनिवार्य नहीं बतलाते हैं। उदाहरण के लिए दम देखते 
है कि न्‍्याय-बंशेषिक तथा मोमांसा दर्शन के लिए चेतना आत्मा का आवश्यक 
गृण तहीं है। लेकित इसके विपरोत सांझ्य, जैत, योग, वेदास्त इसे आवश्यक 
समझते हैं। जैन दर्शन तो स्पष्ट रूप से बतलाता है “चेतनालक्षणों जीव” । 
उसी तरह सांख्यकारिका में भी पुरुष को चेतन-स्वहूप गौर दुष्ट माना गया 
है। वेदान्त में तो आत्मा को सत्‌-चितु-आनन्द माना जाता है। समें- 
कालोन भारतोय विचारक जैसे प्रो० के० सी० भटुटाचार्य, विवेकानन्द, 
अरविन्द, राधाकृष्णन आदि वेदान्त-दर्शन से बहुत प्रभावित हैं । उनके दा्श- 
निक मतों को “नव्य वेदान्तवाद” (06० ८०१०7 ंध्ण) कह्दा जा सकता है| 


ऊपर संक्षेप में आत्मा-सम्बन्धी समस्या के ऐतिहासिक पक्ष पर विचार 
किया गया । अब पुनर्जन्म-सस्बन्धी समस्या का संक्षिप्त विवरण प्रस्तुत किया 
जाता है। पुनर्जन्म को समस्या आत्मा की समस्या पर ही आधारित है। 
यह बिल्कुल स्पष्ट है कि जो आत्मा के अस्तिख तथा उसकी अमरता में 
विश्वास करता है उसी के लिए पुनर्जन्म-सम्बन्धी विचार की सार्थकता है। 
क्योंकि जब अध्यात्मवाद, या यों कहूँ कि आत्मा के अस्तित्व और उसकी 
अमरता में विश्वास नहीं किया जायगा तब फिर पुनर्जत्म किश्का होगा ? 
पुनज॑न्मवादियों का तो यही <श्वास है कि आत्मा अमर है, शरीर नांशवान्‌ 
होता है; आत्मा एक शरीर को छोड़कर अपने कम के अनुसार दूसरे शरीर को 
धारण करता है। अर्थात्‌ प्राचीन काल से हो भारतीय चिन्तक पुनर्णन्म में 
विश्वास करते आ रहे हैं। ऐसी कल्पना की गई है कि मोक्ष-त्रात्ति तक आत्मा 
पुर्जन्म के चक्र में रहती है । पुनज्जेन्म का सिद्धांत एक और तो आत्मा के 
अस्तित्व और अमरता के विचार से घरिंष्ठ सम्बन्ध रखता है, और दुसरी और 
कम और कारण-कार्य के सिद्धांत से भीं। कमंवाद तथा चैतिक कारण- 
कार्य नियम के अनुसार आत्मा को अवचे पूर्वजन्म के कर्म के अनुसार दृततरा 


आत्मा और पुतजन्म' ६५ 


अनुरूप शरीर घारण करना पड़ता है। बतलछाया जाता है कि पूर्वजन्म के 
कर्म के कारण लिंग शरीर नया स्थूल शरीर प्राप्त करता है। संस्कार सद्दित 


सूक्ष्म शरीर एक स्थूल शरीर को त्याग करके दूसरे स्थुल शरीर को ग्रहण करता 
है। गीता तो स्पष्ट ढंग से कहती है :-- 


“चासांसि जीणोनि यथा विहाय, नवानि ग्ृह्माति नरो5 पराणि | 
तथा शरीराणि विहाय जीणोन्यन्यानि संयाति लवानि देही |? 


जो प्राचीन तथा अर्वाचीन भारतीय विचारक, आत्मा के अस्तित्व में 
विश्वास करते हैं, वे प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष ढंग से पुनर्जेन्‍्म के सिद्धान्त 
में भी विश्वाप्त करते हैं। जैन दर्शन में भिन्न-भिन्न प्रकार के कर्मो की 
चर्चा को गई है भौर उसके साथ अनेक योनियों तथा गतियों का 
उल्लेख किया गया है, फलत: वहाँ पुन्जन्म का विचार अधिक स्पष्टरूप से 
दृष्टिगत होता है। उसी तरह बौद्ध दर्शन के द्वादश निदान (भवचक्र) में भूत्त, 
वत्तेमान भर भविष्य जीवनों की कल्पना स्पष्ट रूप से विद्यमान है। अन्यान्य 
प्राचीन भारतीय मतों में पुनजेन्म का सिद्धान्त जपने अपने ढंग से प्रतिपादित 
किया गया है। समकालीन भारतीय विचारक भी प्राचीन नैतिक आदर्शवाद 
(लाप्रंब्श त८250) से बहुत दूर तक प्रेरित प्रतोत होते हैं, भत: उनकी भी 
पूर्ण आस्था पुनर्ज्म के विश्वास में हृष्टिगत होती है। महान्‌ विचारक 


योगी अरविंद! का कहना है कि क्मंवाद को मान लेने पर पुनर्जन्म के सिद्धान्त 
में विश्वास करना आवश्यक प्रतीत होता है। 


बाज विज्ञान प्रगति के शिखर पर पहुँचता हुआ प्रतीत होता है और कुछ 
विचारक इससे शअ्रभावित होकर ऐसा समझने लगे हैं कि विज्ञान की प्रगति और 
विकास से आत्मा और पुन्जन्म के सिद्धांत को आघात पहुँच रहा है। 


आधुनिक विज्ञान से विशेष रूप से प्रभावित होकर विएना के कुछ दाशंनिकों 
ने (.087०2 ?०भंपंसंक्र)) ताकिक भाववाद को जन्म दिया और बाद 
में इस विचारधारा का ब्रभाव विश्व के दूसरे भागों पर भी पड़ा। कारनप, 
वीव्गेंसटाईन, ए० जे० ऐयर आदि विचारकों ने अपने-अपने ढंग से स्पष्ट तथा 
सब रूप से अर्थ के अमाणीकरंण सिद्धान्त ( ५ल्सविव्वप्तत्मण पावणगाए ० 

११ गोौता--१११॥ ८ : 

), छाप हैफण्जा।0०, कद 970९ ० एछकाएक, छ. 6, 


६६ दार्शनिक विवेषेनाएँ 


पट्यगांगष्ट) का अ्तिपादत किया । वस्तुत', यह सिद्धान्त इनके दार्शनिक मत 
की नींत्र प्रतोत होता है।. यहाँ इन सब का विस्तारपूर्वक वर्णन करता संभव 
नहीं है। केवल इसी बात का उल्लेश्व कर देना भावश्यक प्रतीत होता है कि 
इन लोगों ने भी मरस्तू और कांट की तरह दो तरद के वाक्यों का भे३ किया 
(क) शाव्दिक या विश्केपणात्मक (ख) वास्तविक या आनुभविक । तर्कशस्त्र, 
गणित आदि में प्रथम कोटि के वाक्य दृष्टिगत होते हैं, इसके विपरीत बन्यात्य 
ज्ञानों में, जिनका सम्बन्ध अनुभव से रहता है, दूसरी कोटि के वावय पाए 
जाते हैं। ताकिक भाववादियों के अनुधार दूसरी कोटि के वाक्य तभी सार्थक 
होते हैं! जब वे या तो सिद्धान्त में या व्यवद्ार में परीक्षणीय होते हैं। इस लघु 
निवंध में इस महत्वपूर्ण क्रान्तिकारों सिद्धास्त के सम्बन्ध में अधिक विवेचन की 
गुजाइश नहीं है। संक्षे्र में यह कहा जा सकता है कि इस वर्ग के विचारक 
अपने प्रमाणीकरण सिद्धान्त के आधार पर तत्वमीमांसा अःदि का खंडन करते 
हैं और बतलाते हैं कि तत्वमीमांसा का सम्बन्ध पारमाथिक सत्ता से रहता है 
जो इन्द्रियानुभूति के परे होती है। फलत: उनके अनुसार तत्वमी मांसा-संबंधी 
वाक्य ज्ञानात्मक हष्टिकोण से साथक नहीं माने जा सकते हैं । यहाँ इत सब की 
स्तारपुर्वक चर्चा संभव नहीं है और न इसकी आवश्यकता हो है। इस प्रशंग 
में इतना ही उल्लेख करना पर्याप्त होगा कि आत्मा, जिसको भारतीय दर्शन 
और दूसरे दर्शनों में अमूर्त सत्ता के रूप में स्वीकार किया जाता है, परीक्षण 
सिद्धान्त के आधार पर सार्थक नहीं माना जा सकता है क्योंकि जिप्त भर्थ में 
<ध्चुस्द्रमा के ऊपर पव॑त है” परीक्षणीय है, उस अर्थ में आत्मा परीक्षणीय नहीं 
है । यहाँ ऐयर के विचार को संक्षेप में उद्यृत करना वांछतीय श्रतीत होता है । 
बह संशयवादोह्य म से प्रभावित हैं ओर कहते हैं कि आत्मा नाप्रक तत्वमी माँ- 
सोयसत्ता के सम्बन्ध में कोई भी यथार्थ कल्पना नहों की जा सकती है।* * यहां 
इस बात की चर्चा करता भो आवश्यक प्रतीत होता है कि ऐपर घ्यक्तिगत 
तादाहम्य आदि की ध्याख्या शारीरिक समानता तथा इन्द्रिय-जन्य अनुभूति की 
अनवरतता के आधार पर श्रस्तुत करते हैं । यहाँ जॉन होसपस्स की चर्चा भो 
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(एंल०ण 0णी४ग्र०्ड 789., 7.०्गत००, 2960), 


आत्मा और पुन्जन्म छा 


अप्रासंगिक नहीं होगी । वे भी भाववादी तया विश्हेषणात्मक पद्धति के जाधार 


पर आत्मा को ख्तंत्र क्राध्यात्मिक द्रव्य के रूप में स्वीकार करना अनुचित 
मानतें हैं ।33 


इस तरह यह दृष्ट्गत द्वोता है कि वैज्ञानिक प्रगति का प्रभाव दर्शन के 
क्षेत्र में ताकिक भाववादो सिद्धान्त के रूप में हमारे सम्मुख उपस्थित होता है 
ओर उम्के परीक्षणवादा सिद्धान्त के आधार पर बात्मा का कोई स्थाव नहीं 
रह जाता है । जोवशास्त्री तथा मनोविज्ञान के क्षेत्र में भो आधुनिक काछ में 
अभूतपूुब प्रयति हुई है। डािन आदि के विकासवादी सिद्धान्त के द्वारा तथा 
मनोविज्ञन के व्यवह्ा रवाद (८0०ए००एस४ए) तथा मनोविश्लेषण (05,०४० 
872 ५8७) के सिद्धान्तों ने भी आत्मा के अस्तित्व और उप्तकी अमरता पर 
आघात पहुँचाने का पूरा प्रयास किया है। व्यक्तित्व करे विकाप्त में जीवशास्त्री 
तथा मनोवैज्ञानिक वशानुक्रम तथा व्तावरण को ही स्थान देने का प्रयास 
करते हैं, फकत: कर्म और पुनर्जन्म की महत्ता घटती हुई प्रतीत होती है । 


उपयु'क्त विवेचन के उपराब्त जब अब हम भात्मा और पुनर्जन्म के विषय 
पर गंभोरतापूवंक विचार करते हैं तो इस प्रसंग में निम्नलिखित बातें 
विचारणीय प्रतीत होती हैँ । 


पहली बात जो उल्लेखनीय है वह यह है कि दर्शन भौर विज्ञान को 
बिरोधी मानना उचित नहीं है। दोनों की अपनी-अपनी सीमाएँ हैं । यह ठोक 
है कि विज्ञान की प्रगत्ति आधुत्तिक काल में काफो हुई है--दिकू, काल आदि पर 
विजय प्रास करने की सफछ चेष्टाएँ हुई हैं | परमाणुयुग में विज्ञान के बहुत्त से 
बरदान हमें प्राप्त हुए हैं। इसलिए विज्ञान के प्रति आक्भष्ट होना स्वाभाविक ही 
है। लेकिन इस आधार पर अध्यात्मवाद, धर्म तथा नेतिक मूल्यों की उपेक्षा 
मानव समाज के लिए घातक पिद्ध होगी । आत्मा तथा पुनजेन्भ का सिद्धान्त 
आज भी नैतिक, धार्मिक तथा सामाजिक हृष्टियों से महत्व रखता है । छेकिन 
दर्शन, धर्म तथा विज्ञान के पृथक क्षेत्र होते हैं। उन्तकी अध्ययन-पद्धतियाँ 
भी भिन्न-भिन्न होती है । निरीक्षण, इच्द्रियानुभुति तथा परीक्षण की पद्धति 
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द्८ दार्शनिक विवेचनाएँ: 


विज्ञान के लिए भले ह्वी उपयुक्त और पर्याप्त हो, लेकिन सभी पड्तियों की 
सीमाएं होती हैं । सीमित क्षत्र में ही इनका औचित्य तथा उपादेयता है। यह 
मान लेना कि विज्ञान दर्शन और धर्म के लिए एक ही विधि उपयुक्त है, उनके 
प्रति अन्याय करना होगा । दर्शन बौर घर्मं का क्षेत्र तो अपेक्षाकृत व्यापक 
होता है, वे केवल प्रत्यक्ष तक अपने को सीमित नहीं रखते हैं। . तत्वमीमांसा 
तो भतिक्रान्त तथा अतीन्‍्द्रिय सत्ता का विचार करती है। स्टेस, जीडः 
कोपलूस्टन ४ आदि ने ताकिक भाववादी के परीक्षणवादी [ध्रद्धान्च को ठीक 
ही ठंकीणं बताया है, क्योंकि वह “अर्थ! (]८४778) को संकुचित अर्थ में छेता 
है और अनुभूति को भी सीमित अर्थ में स्वीकार करता है, क्योंकि अनुभूति केवल 
इन्द्रियजन्य ही नहीं होती है। इसके अतिरिक्त उसकी और भी सीमाएं 
हृष्टिगत होती हैं | प्रमाणीकरण सिद्धान्त के आधार पर सामान्य वाव॑य, 
(एए८१४०) 770708४०४) और मतीतन्सम्बन्धी कथन ($६व8श7९7९ 
7 क्षतंगड 40 ॥प6 9०5५) आदि की भी सम्यक्‌ व्याख्या नद्टी की जा सकती है । 
इस तरह स्पष्ट है कि विज्ञान से प्रभावित होकर ताकिक भाववादियों के हारा 
आत्मा, पुनर्जन्म का खंडन करना न्‍्यायपूर्ण तथा युक्तिरंगत नहीं है। फिर 
डीवशास्त्र और मनोविज्ञान के सिद्धान्त भी पूर्णह्पेण संतोषजनक नहीं समझें 
जा सकते हैं। प्रसिद्ध जीवशास्त्री डाविन स्वयें अपनी सीमा से अवगत प्रतीत 
होते हैं, तभी तो वे स्पष्टरूपेण स्दीकार करते हैं कि जबतक वे श्रथम जीवकोप 
के अस्तित्व को कल्पना को नहीं स्वीकार करते हैं, तबतक उनके लिए 
जीव के क्रमिक विकास की व्याख्या प्रस्तुत करना कठिन हो जाता है। इतना 
द्वी नहीं, दूसरे महान्‌ वैज्ञानिक (आइंसटाइन आदि) भी अपने ढंग से आत्मा» 
ईश्वर आदि के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं और वे निश्चय ह्वी विज्ञान की 
सीमा से पूर्णहपेण परिचित हैं। मनोविज्ञान के क्षेत्र में भी, प्यवह्यरवाद तथा 
मरो+इलेपण की एकांग्रिता को स्वयं मनोवैज्ञानिकों ने ही स्वीकार "किया है। 
_ऊायड, वाट्सन आदि के विचारों की न्रुटियों पर स्वयं दूसरे मनोवैज्ञानिवों ने ही 
4-- (3) >थलपबुए09 ०5 27वें शटन्मांगए (जींग्रते, ४०. खा, + 
०, 76, 935] ०७५ १ए ,प', 8(860०. 
(०) 3 व्यप्तवृष्ड ्॑ 0869ग ए०शसीीशिेगा। एफ ०, 8, 34, 
- 40206 (१ 4९६07 (००0[]97॥02 70 , 950). 


2) 4 मठाल ता. एलापटबाईणा 79 00फॉलडएए्म (7४॥४0, 
59), 2950. 


बात्मा और पुनर्जन्म कर 


अकाश डाला है। मू ग, जेम्प आदि का नोम इस सस्वन्ध में विशेष उल्लेखनीय 
है। पुनः यह विचारणीय है कि व्यक्तिगत भिन्नता की व्यवस्था जितने संतोपप्रद 
ढंग से कर के सिद्धान्त द्वारा किया जा सकतः है, उतना वंशानुक्रम तथा 
वातावरण के आधार पर नहीं । एक ही माँ-वाप के दो पुत्र प्भान वातावरण 
में रहने पर भी भिन्न प्रकृति के होते हैं--इसका कारण उनके पुन्जन्म का 
संस्कार हो सकता है। पुन्जेन् की धारणा को पुष्टि परामनोदैज्ञानिक शोधों 
से भी समयित दीख पड़ती है। देश ओर विदेश में इस तरह के अनेक हृष्ट।्त 
पाये गये हैं जिनमें बच्चे या बच्चियाँ अपने पुतर्जेन्म वी बातों वो बतलाते हैं 
भौर उनकी बहुत सारी बातें सहो निकली है। लेकिन उन्हें विश्शसतीय तथा 


वस्तु ष्ठ बनाने के लिए व्यवस्थित ढंग से व्यापक पैम,ने पर इस क्षेत्र में शोव 
तथा अध्ययत्त करने की आवश्यकता है। 


इस भ्रसंग में एक बात उल्लेखनीय है। ऐसा मानना आआन्तिमुलक है कि 
केवल आज के, वैज्ञानिक प्रगति के, युग में ही आत्मा और पुनर्जेन्ध आदि धार- 
णाओं का खंडन किया जाता हैं। ऐसी बात नहीं है कि भौतिक विचारधारा 
कैवल आधुनिक या समकालीन विशेषता है। हो सकता है, भाज भौतिकवाद 
तथा यस्‍स्त्रवाद अधिक ज्ञाकर्णक लगते हों, लेकिन दर्शन का इतिहास इसका 
साक्षी है कि प्राचीन काल में भो संशयवादी तथा भौतिकवादी विचारक थे। 
भारतीय दर्शन को ही देखें ।चार्वाक का नाम विश्वविश्र त है । उन्हें 'नारितक 
शिरोमणि कहा गया है । उन्होंने अपने भाववादी तथा प्रत्यक्षवादी 
कज्ञातमीमांसा के आधार पर स्पष्ट ढंग से आत्मा, पुनर्जन्म भादि सिद्धान्तों 
की कठु आलोचना की है । फिर भी, उनके बाद भी अध्यात्मवाद को महत्ता 


अक्षुण्ण बनी रही । उसका कारण स्पष्ट था। लोग भौतिकव 


४ द की एकांगिता 
तथा सीमा से परिचित हो गये थे। जिस तरह प्राचीन काल में संशयवोद - 
तथा अज्ञ यवाद अध्यात्मवाद को पूर्णहपेण निराकरण में असफल रहे, उसी तरह. 


अर्वाचीन वैज्ञानिक प्रगति के फलस्वरूय विकसित भोतिकवादी तथा भनज्षेयवाद 
भी अध्यात्मवाद को विस्थापित करते में असफल रहेंगे। डाविन और स्पेंसर 
को अयने विकासवाद और विज्ञान की सीमाओं को समझता पड़ा । ल्याड 
'मौरणन, 'ह्ाइट्हेड आधुनिक युग में प्रसिद्ध वैज्ञानिक हुए हैं । उन लोगों को प्री 
देवी और आध्यात्मिक शक्ति में विश्वास करना पड़ा । भौरगन तो स्पष्टरपेण 
+नीसस” या ईश्वर को अपने विकासवादी विंचार का बाघार मानते हैं। 


७० दार्शनिक विवेचनाएँ 


उपयुक्त विवेचन के आधार पर दो बातें स्पष्टरुपेण, निष्कर्ण के रूप में, 
उपस्थित की जा सकती हैं| पहली बात यह है कि विज्ञान, धर्म और दर्शन में 
विरोध बताना युक्तिसंगत नहीं है। इन सवों के क्षेत्र, तथा पद्धतियाँ अलग- 
अलग हैं। अतः एक का विपय तथा पद्धति दूसरे का विषय और पद्धति नहीं 
हो सकते हैं। एक का मानदंड दुसरे के लिए उपयुक्त नहीं हो सकता है| 
इसलिए बात्मा सम्बन्धी सिद्धान्त और उसपर आधारित पुनर्जन्म-सम्बन्धी 
विचार की समीक्षा वैज्ञानिक पद्धति के आधार पर तहीं जा सकती है! दूसरे 
शब्दों में, हम कह सकते हैं कि भीषण वैज्ञानिक प्रगति के वावजुद आत्मा, 
पुरर्जन्म आदि का सिद्धाग्त बाज के मानव के लिए भी वही नैतिक, धार्मिक, 
ऐतिहासिक एवं दार्शनिक महत्ता तथा उपादेयता रखता है जो प्राचीन अथवा 
मध्ययुगीन मानव के लिए रखता था। 


इसरो वात यह है कि हमें आज वैज्ञानिक प्रगति के युग में घ्में और दर्शन 
के महत्व को और भी अधिक स्वीकार करना होगा । आज का विश्व अशान्त 
दीख पड़ता है। भोतिक प्रगति के बावजुद सर्वत्र अशान्ति अद्श्वास आदि 
का आधिपत्य हृष्टिगत होता है। व्यक्ति, राष्ट्र तथा पूरे विश्व के कल्याण 
के हृष्टिकोण से आज शायद पहले को अपेक्षा अधिक दार्शनिक व्तिव की 
गादश्यकता है। अंधविश्वास तथा ढकोसलों से मुक्त कर घर्मे के वास्तविक रूप 
को संसार के सम्मुख उपस्थित करना दार्शनिकोर ० का कर्तव्य है। 


जे 
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मृत्यु के पश्चात्‌ 
(प्रो० दा० विश्वताथ सिह) 


मृत्यु क्या है 7-भाज का युग विज्ञान का युग है । आज प्रत्येक 
घटना वैज्ञानिक तुला पर तोली जातो है । लेकिन विज्ञान की भी सीमाएँ हैं । 
बह मानव जीवन की अस्तस्त्रम गहराइयों तक पहुँच नहों पात्ता। बतीन्द्रिय 
प्रत्यक्ष ( छिड्राए2४९780०५ एथारथ्छत०) ) भविष्यकथन, परकाया-मरवेश, 
पुन्जत्म भादि ऐसे विषय हैं जहाँ विज्ञान का प्रकाश पूर्ण रूप से अभी नहीं पहुँच 
पाया है। राजस्थान विश्वव्द्याल्य का पराभनोविद्या-विभाग एवं इंगलूण्ड तथा 
अमेरिका की परामनोदिया शोघ-सर्मित (8८७९७ ई० एछलादा 
8८४८०४7०॥ ) जैसी वैज्ञानिक संस्थाएँ इन विषयों का अध्ययन करती जाती 
हैं; लेकिव इनकी उपलब्धियाँ अभी वैज्ञानिक स्तर पर नहीं हो पायी हैँ । फिर 
भो ये संस्वाएँ पुनज॑त्म की सहस्तों कहानिर्षा, दूर दर्शन के अनेक उदाहरण, 
अनेक जन्मों की स्मृत्तियों के रृष्टान्त, दचपन में ही अनेक भाषाओं के ज्ञात का 


उदाहरण उपध्थित कर हमें बाध्य कर देती हैं कि हम उन पर गहराई से 
विचार करें। 


आज वैज्ञानिक दृष्टि से भी भूल तत्त्व की भविनाशी माना जाता है। 
अक्ति-सरक्षण ( .89७ ० ०णा5९८४२०४४०7० ० ६ ४गलाढ9) का सिद्धान्त है कि 
शक्ति का क्षय कभी नहीं होता । जो अति सूक्ष्म.है मौर निरवयव है, उसका 
विनाश कैसे होगा ? जिसे हम विनाश कहते हैं, वह वस्तुतः रूप-परिवर्तन 
(772४० ०777%५ 0०7) मात्र है। आत्मा भी सूक्ष्म होने के कारण अनश्वर है ॥ 
जीव और आत्मा में अन्तर है। शुद्ध आत्मा को जोव नहों कद्दते । जीव एक 
ऐसा तत्त है जो न पूर्णातः प्रकृत है और न पूर्णतः आत्मा है। यह दोनों का 
मिश्रण है। भात्मा प्रकृति के साथ अपने को जावद्ध समझने लगतो है तो द हृ 
जीव बन जातो है। आत्मा प्रकृत्ति को प्रकाशित करतो है, यद्यपि प्रकृति के 
गुणों एवं धर्मों से वह भिन्न है। जिप्त प्रकार चित्र-पट पर प्रतोत होने वाले 
दृश्यों से चित्र-्पट घिन्‍त है, तथापि उसके बिना हृश्यों की प्रतीति नहीं होती । 
इसीलिए दोनों में तादर्म्य का जाभास होता हैं। इसो प्रकार बात्मा भी 


७२ दाशंनिक विवेवाएं 


कारण शरीर, सूक्ष्म शरीर एवं स्थुल शरीर के धर्मों को अपने धर्म समझते 
लगती है। लेकिन मृत्यु आत्मा की नहीं होती, देह की होती है। 
मृत्यु क्यों होती है (स्वामी मरविन्द मे कहा था “मृत्यु इसलिए होती 
है कि देही ने अब तक इतनी प्रगति नहीं की कि बिना परिवर्तत की आव- 
श्यकता के एक ही शरीर में प्रवृद्ध होता चला जाय और शरीर स्वयं भी काफी 
सचेतन नहीं हुआ है। यदि मन, प्राण तथा स्वयं शरीर अधिक सचेतन हो 
तो यृत्यु की आवश्यक्ता नहीं रहेगी “बिना अतिमानसीकरण के (अति- 
मानस द्वरा रूपाच्तर के) शरीर का अमरत्व नहीं प्राप्त हो सकता । यौगिक 
शक्ति के भीतर क्षमता है तथा योगी २०० या ३०० या इससे भी अधिक 
वर्ष जी सकते है; विन्तु अतिमानस के बिना अमरत्व के वास्तविक सिद्धान्त की 
प्रतिष्ठा नहीं हो सकती***/**'**- भोतिक दिज्ञान तक भी यह भाशा करता है 
कि एक दिन मृत्यु पर विजय श्राप्त होगो । तो कोई कारण तहीं कि. अतिमावस 
शक्ति इसे नहीं कर सके ॥” 
यह स्पष्ट है कि यृत्यु देह की होती है। मृत्यु का साधारण भर्थ लेते हुए हम 
बागे बढ़ेगे। जीव (प्राण घारणे) से जीवत भौर 'मु? (आण ह्यागे) से 'मृत्यु' 
शब्द की ध्युत्पति होती है । प्राण-धारण और प्राण-त्याग विपरीतार्थक _ शब्द 
है। नासिका द्वारा जब्तक प्राण-वायु का संचोर होता है, तबतक “जीवन! 
एवं जब प्राण-वायु का आना जाता बन्द द्वो जाता है तो 'मृत्यु” शब्द का 
पयोगे होता है । जब प्राण-वायु का सम्बन्ध शरीर से हृट जाता है तब सम्पूर्ण 
इन्द्रियों के रहते हुए भो शरोर मृत कहलाता है । अतः छान्दोग्य छपनिषद्‌ में 
प्राण-वायु को सर्वश्रेष्ठ माना गया है।  ' ८ 
“यो ह वै ज्येष्ठं च श्रेष्ठ च बेहु, ज्येष्ठश्च हवै श्रेष्ठश्च भव॑ति । 
प्राणी बाव ज्येष्ठर्च श्रेष्ठश्यं” | (छा उ० ४११) 
प्राण वायु--अब भ्रश्न है कि प्राण-वायु का संचालन क्‍यों बन्द द्वोता 
है? प्राण-वायु क्या है और कहाँ चला जाता है? इसका उत्तर है कि 
आण-वबायु का सहवारी जीव है । जीव एक शरीर को छोड़कर दूसरे शरीर 
में जाता है। कहा गया है-- 
' चेतन्य॑ यद्धिष्ठानं लिंगंदेहस्च यः पुनः। 
'चिच्छाया लिंगदेहस्था तत्संधो जीव उच्यते ॥ .. . 
गा (पंचदशी-हई तव--१ १) 


आृत्यु के पश्चात्‌ ७३ 


अर्थात्‌, लिग-शरीर का आधारभूत चैतन्य अधिष्ठान भौर उसमें पड़ा हुआ 
विदाभा[स जीव कहलाता है। लिग-शरीर पाँच ज्ञानेन्द्रियों, पंच कर्मेन्द्रियों, 
पाँच प्राणों, मन एवं बुद्धि-तत्त्व से बनता है। यही सत्रह तत्त्तों वाला जीव 
कर्मानुसार शरीर-परिवर्तव करता रहता है। इस प्रकार अधिष्ठान-चैतन्य, 
लिग-देह और चिदाभास की मृत्यु नहीं होती । 


अमरता के वैज्ञानिक प्रमाण :--इन्टरनेशनल इन्स्टीट्यूट फॉर 
साइकिकल रिसचं? के संस्थापक और साइकिकल लीग के अध्यक्ष श्री शा ढेस- 
मअण्ड ने मृत्यूत्तर जीवन का वर्णन अपनो पुस्तक “हाउयू लिभ ब्हेन यू ढाइ 
(मृत्यु के बाद आप कैसे रहते हैं) में किया है। 


सत्यु का अनुभव :-शा डेसमण्ड साहव के एक मित्र थे। उनका नोौम था 
जॉन ब्लेक और वे नाटककार थे । ब्लेक साहव परलोक ओर पुनंजन्म में 
विश्वास नहीं करते थे । एक दिन लंडन के किसी क्लब में अचानक उनकी 
भृत्यु हो गई। ब्लेक साहब का मृत शरोर विस्तर पर पड़ा है। उनकी 
पत्नी बगल में रो रही है, विलाप कर रही हैं। ब्लेक को आश्चय॑ हो रहा 
था कि वया तमाशा हो रहा है। वे पत्नी से कहते है, “मैं तो बिलकुछ 
ठीक हूँ। डालिंग, तुम रो क्यों रही हो ।/” 


पत्नी उनकी बातें सुन ही नहीं पाती हैं। वे चिल्ला-चिल्लाकर कहते 
है, लेकिन उनकी बात कोई नहीं सुन पांता । वे देखते है कि वह चल फिर 
भी सकते हैं। इसलिए शव के पास से वह उठ जाते हैं। पत्नी के पास जाते 
है। उसे स्पर्श करते हैं। लेकिन स्पश करते समय वह देखते हैं कि उनके 
हाथ पत्नी के आर-पार हो जाते हैं। उनके स्पर्श की अनुभूति पत्नी को 
बिलकुल नहीं होती । पत्नी उसे देख भी नहीं पातीं। ब्डेक को समझ में 
नहीं आता कि उन्हें क्या हो गया है। तब उन्हें एकाएक खयाल आता है कि 
जया हो गया है उन्हें ॥ और तब समझते हैं, कि वह सचमुच मर गये है। 


छर्‌ दाशंनिक विवेचाएं 


कारण शरीर, सूक्ष्म शरीर एवं स्थूल शरीर के धर्मों को अपने धर्म समझने 
लगती है। लेकिन मृत्यु आत्मा की नहों होतो, देह को होती है । 
सत्यु क्यों होती है ?--स्वामी अरविन्द ते कहद्दा था “मृत्यु इसलिए होती 
है कि देही ने अब तक इतनी प्रगति नहीं की कि बिचा परिवततेवन की आवब- 
श्यकता के एक ही शरीर में प्रवृद्ध होता चछा जाय और शरीर स्वय॑ँ भी काफी 
सचेतन नहीं हुआ है । यदि मन, प्राण तथा स्वयं शरोर अधिक सचेतन दो 
तो मृत्यु की आवश्यकता नहीं रहेगी ।““*“बिना अतिमानसीकरण के (अति- 
मानस हरा रूपान्तर के) शरीर का अमरत्व नहीं प्राप्त हो सकता । यौगिक 
शक्ति के भीतर क्षमता है तथा योगी २००या ३०० या इससे भी अधिक 
यर्प जी सकते है; विन्‍्तु अतिमानस के बिना अमरस्व के वास्तविक सिद्धाम्त की 
प्रतिष्ठा नहीं हो सकती'**“****“- भौतिक विज्ञान तक भी यह आशा करता है 
कि एक दिन मृत्यु पर विजय प्रास होगी | तो कोई कारण चहीं कि अतिमानस 
शक्ति इसे नहीं कर सके ॥” 
यह स्पष्ट है कि मृत्यु देह की होती है । मृत्यु का साधारण अर्थ छेते हुए हम 
भागे बढ़ेगे। जीव (प्राण धारण) से जीवन भौर 'मृ' (प्राण त्यागे) से 'मृत्युः 
शब्द की घ्युत्पति होती है। प्राण-घारण और प्राण-त्याग विपरीतार्थक शब्द 
है। नासिका द्वारा जब्तक प्राण-वायु का संचौर होता है, तबतक “जीवन 
एवं जब प्राण-वायु का आना जाना बन्द हो जाता है तो 'मृत्यु/ शब्द का 
प्रयोग होता है। जब ध्राण-वायु का सम्बन्ध शरीर से इट जाता है तब सम्पूर्ण 
इन्द्रियों के रहते हुए भो शरोर मृत कहलाता है । अत्त: छान्‍्दोग्प उपनिषद्‌ में 
प्राण-वायु को सर्वश्रेष्ठ माना गया है। ह 
“यो ह वे ज्येष्ठं च श्रेष्ठ च बेदु, ज्येष्ठश्व हवै श्रेष्दश्च भवति । 
प्राणी वाव ज्येष्ठश्च श्रेष्ठश्च” | (छा० उ० ४॥११) 
प्राण बायु--अव प्रश्न है कि श्राण-वायु का संचालन क्‍यों बन्द होता 
है? प्राण-वायु क्‍या है और कहाँ चला जाता है? इसका उत्तर है कि 
प्राण-बायु का सहृचारी जीव है । जीव एक शरीर को छोड़कर दुसरे शरीर 
में जाता है। कहा गया है-- 
. चेतन्य॑_यद्धिष्ठानं लिंगंदेहर्व यः पुनः । 
'बिच्छाया लिंगदेहस्था तत्संधो जीव उच्यते | 
| (पंचदशी-द त--१ १) 
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अर्थात्‌, लिग-शरीर का भाषारभूत चैतन्य अधिप्ठान औौर उसमें पड़ा हुआ 
चिदाभास जीव कहलाता है। ल्गि-शरीर पाँच ज्ञानेन्द्रियों, पाँच कर्मेन्द्रियों, 
पाँच प्राणों, मन एवं बुद्धि-तत्त्व से बदता है। यही सत्रह तत्त्वों वाला जीव 
कर्मानुसार शरीर-परिवतंन करता रहता है। इस प्रकार अधिष्ठान-चैतन्य, 
लिग-देह और चिदाभास की मृत्यु नहीं होती । 


अमरता के वेज्ञानिक प्रमाण :--इन्टरनेशनल इन्स्टीट्यूट फॉर 
साइकिकल रिसचं? के संस्थापक और साइकिकल लीग के अध्यक्ष श्री शा डेस- 
मण्ड ने यृत्यूत्तर जीवन का वर्णन अपनो पुस्तक “हाउयू लिभ व्हेन यू डाइ” 
(मृत्यु के बाद आप कैसे रहते हैं) में किया है । 


मृत्यु का श्रनुभव :-शा डेसमण्ड साहब के एक मित्र थे। उनका नाम था 
जॉन ब्लेक और वे नाटककार थे । ब्लेक साहब परलोक और पुनंजन्म में 
विश्वास नहीं करते थे। एक दिन लंडन के किसी क्लब में अचानक उनकी 
मृत्यु हो गई। ब्लेक साहब का मृत शरीर विस्तर पर पड़ा है। उनकी 
पत्नी बगल में रो रही है, विलाप कर रही है। ब्लेक को आश्चर्य हो रहा 
था कि क्‍या तमाशा हो रहा है। वे पत्नी से कहते है, “मैं तो बिलकुल 
ठीक हूँ। डालिंग, तुम रो क्‍यों रही हो ।” 


पत्नी उनकी बातें सुन ही नहीं पाती हैं। वे चिल्ला-चिल्लाकर कद्दते 
है, लेकिन उनकी बात कोई नहीं सुन पांता । वे देखते है कि वह चल फिर 
भी सकते है। इसलिए शत्र के पास से वह उठ जाते हैं। पत्नी के पास जाते 
है। उसे स्पर्श करते हैं। लेकिन स्पर्श करते समय वह देखते हैं कि उनके 
हाथ पत्नी के आर-पार हो जाते हैं। उनके स्पर्श की अनुभूति पत्नी को 
बिलकुल नहीं होती । पत्नी उसे देख भी नहीं पातीं। ब्छैक को समझ्न में 
नहीं आता कि उन्हें क्या हो गया है। तब उन्हें एकाएक खयाल भाता है कि 
क्या हो गया है उन्हें । और तब समझते हैं, कि वह सचमुच मर गये है। 


यहाँ एक शंका हो सकती है, कि सूक्ष्म शरीर या लिग-शरीर को स्थूल 
शरीर घारण करना क्‍यों आवश्यक है ? कर्म क्या रक्ष्म शरोर के द्वारा नहीं 


38 हे सकता ? उत्तर स्पष्ट है कि नहीं भोगा जा सकता । -कारण यह 
3 शरीर सम शरीर तो ज्ञान शक्ति एवं क्रिया शक्ति का समृह है। 
सन, बुद्ध एवं कर्मास्द्र 


य को 'ज्ञान-शक्ति! कह्दते हैं तथा कर्मेन्द्रिय एवं पंच प्राण 


७६ दार्शनिक विवेचनाएँ 


उसके भाई लोगों को बुलाया गया तो उसने तत्कारू उन्हें पहचान लिया। 
उसकी बातें सुनकर भजन सिह को वित्रवा पत्नी और भावज उम्र बच्चे से 
मिलने गई' । लोगों ने इस बच्चे से पूछा कि “क्या तुम अपनी पू्व॑जन्म की 
माँ को पहचानते हो ?” उसने उन दोनों औरतों को देखते ही वतला दिया 
कि इनमें मेरी माँ नहीं हैं। यह तो मेरी पत्नी एवं भात्रज हैं। भजन सिह 
को विधवा पत्ती ने कहा कि कुडड ऐसा प्रसंग सुनाओ जिससे मुझे विश्वास हो 
'कि तुम मेरे पति थे, तो उसने बहुत सारी गोपनीय घटनाएँ सुनाई” जो 
क्रेचल पति-पत्वी के बीच में ही होती है। साथ ही उप्तने यह भी कहा कि 
जब मैं इन्टरमीडियट भें पढ़ता था तो एक दिन तुमने माँ से झगड़ा किया था। 
इसपर मैंने तुम्हें मथानी से पीटा था, मथाती टूट गई थी और तुम्हारी बाँह 
में घाव हो गया था। बच्चे की बातें सुनकर भजन १िह की विधवा एटनी 
बच्चे को साथ ले जाने की सोचने लगीं । 


पुनर्जन्म पर पाश्चात्य विचार :--इस दिशा में इंगलेण्ड को “सोप्ताइटी 
'फॉर साइकिलॉजिकल रिसर्च” ने भी काफी काम किया है। यह मानसिक शोध- 
संस्थान वरमिघम विश्वद्द्यालय के प्राचार्य सर ओलियर लॉज के द्वारा सन्‌ 
१८८५ में स्थापित हुआ। दधकी शाखा अमेरिका में भी है । यह संस्थान 
अपनी रिपोर्टों में अनेक पुनर्जन्म को घटनाओं का वर्णन करता है। इंगलेड 
के प्राध्यापक मायसें और अमेरिका के डाक्टर हजसन ने अपने मित्रों की मृत्यु 
"के बाद पुनः उनके पास आने का वचन दिया था। मायसें अपनी मृत्यु के 
एक महीने के बाद मित्र के यहाँ आये एवं वातें की । हजपन ने मरने के ठीक 
एक ससाह बाद आकर अपने वचन को पूरा दिया । विलियम जेस्स ने भी 
यही किया । १९१३ के सितम्बर महोने में त्रिटिश एसोसियेशन के अध्यक्षीय 
भाषण में सर जोलियर छॉज ने प्रमाणित किया,था कि शारीरिक भरण के 
बाद भी व्यक्तित्व (?८४४०म)६४७७) का जस्तित्व रहता. है । 

पुनर्जन्म के सम्बन्ध के पाश्चात्य वज्ञानिकों ने अपनी पद्धति से विचार 
पकिया है ॥ 


डा० मायसे, अल्फड वालेस, विलियम क्र कस, गर्णे प्रो० अक्साकॉफ, फ्रेंक 
पौडमोर एवं रिचर्ड द्ौजसन आदि इस क्षेत्र में अपनी प्रामाणिकता के लिए 
वविरुपात थे । * नलोगों ने भी आत्मा की अमरता एवं पुनर्जन्म को प्रमाणित 
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किया है । प्रसिद्ध अंग्रेज वैज्ञानिक अल्फृड बालेस ने गहाँ तक वह 
दिया कि “प्रेत-तत्व को प्रमाणित करने के लिए और अधिक साक्ष्य की 
आवश्यकता नहीं है। विज्ञान में किसी भी मान्य तथ्य के समर्थन में इससे 
अधिक सबूत नहीं मिलते ।” डा० हजसन ने तो आवेशपूर्ण शब्दों में यहाँ तक 
कह डाला--“आज जो भी प्रेत-तत्व को अस्त्रीकार करता है, वह नाल्तिक 
नहीं; मूर्ख है ।”” इसी प्रकार फ्लाभारियन, स्टेड एवं प्रो० टिसलय ने माना 
कि “मृत आत्माएँ हमसे सम्पर्क स्थापित कर सकती हैं ।” सर क्रक्‍्स एवं 
बी० भी० श्रेनेक चोटजिग (8. 9. 8०गाथाढ£ पं089णष्ट) ने छायाचित्र 
खींचने के कमरे से मृत आत्माओं के चित्र भी खींचे। ये चित्र श्रेनेक की पुस्तक 
“फेनोमेनन ऑफ मैटिरिलाइजिग” में देखे जा सकते हैं। इस तरह के चित्र 
स्वामी अभेदानन्द की पुस्तक “लाइफ वियोण्ड डेथ”” में भो मिलते हैं। स्वामी 
अभेदानन्द ने अपनी पुस्तक में लिखा है कि उन्होंने अमेरिका में मृत आत्माओं 
को भावाहन करने वाली अनेक तिपाइयों (?]897०॥८६७) का परीक्षण किया है ।' 
इंगलैंड, अमेरिका तथा जमँनी में मृत-आत्माओं की बेठकें भायोजित की जाती 
हैं। इन तिपाइयों पर भृतात्माओं को बुलाकर उनसे बातचीत की जाती है। 
ऐसे अनेक विद्वान्‌ हैं, जो मृतात्माओं को बुलाकर वातचीत करते हैं और 
उसका विवरण अखबारों में छपवाते हैं। उनके अनुसार “भोगासक्त आत्मा 
को मरने के बाद कष्ट होता है ,*'"*** हमारे लिए जो ५०० वर्ष है, उनके 
लिए वे ५ सेकेंड हो सकते हैं। उनके शरीरों का आकार सुक्ष्म रहता है । 
पाश्वात्य विद्वान्‌ू उसे एवटोप्लाज्म (20०0000887) कहते हैं। एक शरीर का 
भार साधारणतया १-२ या'३-४ औंस रहता है। संवेदनशील फोटोग्राफी 
की मदद से उन शरीरों के चित्र भी लिए गए हैं।” डा० क्र काल ने हजारों 
घटनाथों का निरीक्षण कर यह सिद्धांत प्रतिपादित किया है कि “प्रत्येक प्राणी 
के अन्दर सूक्ष्म शरीर होता है, जो कुछ अवसरों पर विशेषतः मृत्यु के अवसर 
पर पाँचभौतिक शरीर को छोड़कर बाहर निकल जाता है। परलोक में प्राणी 
इस सृक्ष्म शरीर द्वारा ही वहाँ के जीवन और भोगों को भोगता है । इन्होंने 
गपनी पुस्तक #5पछा० 20१ एथवपा ८” में मृत्यु एवं पुतर्जस्म के विषय में 
जो कुछ लिखा है वह अपने शास्त्रों से बहुत कुछ मिलता है। इसी प्रकार 
अमेरिका के वर्जीनिया विश्वविद्यालय के मेडिकल विज्ञान के प्रोफेसर स्टीभेन्सन 


जो कई बार भारत बा चुके हैं, अपनी पुस्तक प"/००६७४७ 085९७ ०। ८-]ज- 
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(धए०७५07॥ (पुरर्जेन्स की बीस घटनाएँ) में इसो तरह की. बातें प्रभाणित 
करते हैं। उन्होने लिखा है कि “केवल भारत में ही नहीं बल्कि अन्य देशों 
में भी इसी प्रकार पुनर्जन्म की घटनाएं हो चुकी हैं; जिनसे पू्व॑जन्म की सच्ची 
स्मृुततेयों का प्रमाण मिलतः है। पू्वजन्ध को सावे बिता इस प्रकार को- 
अटनाओं की व्याख्या नहीं हो सकती । 

सत्यु के ब्राद:--पुनर्जन्म के सिद्धान्त के प्र तपादन में »नेकानेक वैज्ञानिक 
पुरुतकों हैं ॥ 7 प८४१४५ 7,095078 रिप्याए० नामक एक तिब्बरती मेडिकंल 
ड'बंटर जो आजकल अमेरिका में ।निवास करता है, स्पष्टत: घोषित करता है 
कि वह परकाया-प्रवेश द्वारा एक अ ग्रज के शरीर में आजकल भौतिक जीवन 
जी रहा है । उसकी पुस्तकें वपल वरफ्त्ते डिएट, एफ 00606070 छाप 
[8४० आदि अत्यन्त वैज्ञानिक ढंग से आरमा की अमरता एवं पुनर्जन्म की 
-व्परार्या करतों हैं। डा० भोखनलाल आत्रेय ने भो अपनी परामनोविदा 
विपयक पुस्तक में इस तथ्य का प्र तपादन किया है । उसका कद्दवा है कि 
-/वाश्वात्य आध्यात्मिक अनुमंत्रात, जो भाजकल 'परामवोविज्ञान” के नाम से 
प्रसिद्ध हो चला है, के अध्ययत से यह निश्चित हो जाता है कि हिन्दुशास्त्र 
'में वणित मृत्यु, परलोक ओर पुनर्जन्म के सिद्धान्त वैज्ञानिक एवं सर्वथा 
"सत्य हैं ।/! 

उपसंद्ाार--मृत्यु के पश्चात्‌ जीव कहाँ जाता है ? अब हमें वैज्ञानिक 
क्रिया से विचारना है कि मुत्यु के पश्वात्‌ सूृक्ष शरीर कहाँ जाता है भौर 
“कब्रतक पुनर्जेत्म के बिना परलोक में रहता हैं । विज्ञान में सजातीय 
'आकर्यंण का प्िद्धान्त माता जाता है। प्रत्येक वरतु अपने सजातीय द्रव्य की मोर 
स्वभावत्त: जातो है। अतः मृत्यु के बाद गुरुसम्पत्त भूत अर्थात्‌ जलीय 
.एवं पार्थित्र अंश नीचे रद्द जाते हैं ओर गुरुत्बह्लोन तोन भूत तेज, वायु, आकाश 
ऊार उठते हैं। कुछ पिचारकों का मत है कि यह प्रेत देह या वायव्य देह वायु 
मंडल में भ्रमण करतो रहती है | स्वामो अरविन्द के शब्दों-में “वे अन्तरात्माएँ 
जो पु जन्म के लिए लोटती हैं, कब नये शरीर में प्रवेश करतों है, इंपका कोई 
तीयन नहीं बत्ताया जा सकता; क्योंकि प्रत्पेक व्यक्ति के साथ विभिन्‍न 
परिस्वितियाँ होती हैं ।” 

मृत्यु के अवन्तर आत्मा या तो तुरत ही जन्म ले लेतो है या कुछ समय तक 
सेतलोक में वायध्य या अतिवादिक झूप में रहती है । कभी-कभी सृत्यु के वर्षो 


आत्यु के पंश्चात्‌ ध्६्‌ 
बाद पुनर्जन्म -होता है । इस सम्बन्ध में अनेक घटनाएँ मिली हैं। वाहूक सुनील 
दत्त की कथा विख्यात है । उत्तर प्रदेश के बदायु” जिले प्रें थी कृष्ण इन्टर कालेज 
है । उसके संस्यावक थे सेठ श्री कृष्ण ॥ उनका देहान्त हो गया २४-४-१६५१ 
'को | उनका पुनर्जन्म मथुरा में हुआ । इसका विवरण लखनऊ से प्रकाशित 
होने वाली पत्रिका “नव जोवन” में तया अनेक अन्य पत्रिकाओं में निकला । 
बालक ने अपने पुनजंन्म के वृत्तान्त में श्री जनादंन दत्त शुक्ल भाई० सी० 
एन० का उल्लेख किया। शुक्ल जी १६४८ ई० में बदायु” में जिलाधीश थे 
ओऔए उन्हीं की प्रेरणा से 'श्री कृष्ण इन्टर कॉलेज” बनवाया था सेठ श्री कृष्ण जी 
'ने। ३-१-१६६४ को बालक सुनीलदत्त की उम्र लगभग पाँच वर्ष को थी । 
'उसक्ने द्वारा वणित यह पुनर्जन्म की घटता जनवरी १६६४ में छगरी थी । 
वालक सुनीलदत्त ने बदायूं” जाकर अनेक वस्तुओं एवं तथ्यों को पहचाना । 
“उमने हजारों लोगों से परिचय प्राप्त किए एवं अपने पूव॑जन्म के प्रमाण दिए । 
“उसने अपने पहले जीवन के मकान; चित्र, कालेज, मिरू सामान भादि त्तो 
(हचपए्ले ही, अवकाश प्राप्त प्रधानाचार्य को भी दीसों लोगों के दीच पहचान 
'लिया। यहाँ यह स्पष्ट हो गया कि १९५१ से१६५६ के बीच जो ८ वर्षो' का 
अन्तर रहा, उसके बाद पुतर्जन्म हुआ । इस बीच जीव कहाँ रह्दा ? वह प्रेतयोनि 
"में रहा। अत: स्पष्ट है कि कभी-कभी मृत्यु के तुरत बाद पुनर्जन्म नहीं होता । 
कुछ शास्त्रों का मत है ऊन जीव पुरुष के वीय॑ में प्रवेश करता है और तत्र 

गर्भ में पहुँचता है। वह अपने सूक्ष्म रूप में वर्षा के साथ उतरता है । फसलों 
के रूप में बढ़ता है। अन्न के रूप में पुरुष के उदर में जाता है । रक्त बादि 
से होते हुए वीय॑ में प्रवेश करता है। श्री मद्भागदत में कहा गया है.कि जीव 
'आरव्त कर्मवश देह-प्राप्ति के लिए पुरुष के वीये-कर्णों के साथ स्त्री के गर्भ में 

अवेश करता है-- 
“कर्मणा दैवनेत्ने ण जन्तुर्देहदोपफत्ते 
स्त्रिया: प्रतिष्ठ मुदर पुसो रेत: कणाश्रय:० 
( श्री म. भा. ३३१|१ ग० पु० सा० ६५) 
भव भरत यह है कि क्‍या यह जात्मा और पुनर्जन्म का सिद्धान्त वैज्ञानिक 


'परोक्षणों पा निश्चित रुप से प्रमाणित हो सकता है? जित पाठकों को इस 
पथ में दिलचस्पी हो वे परा मनोविद्या विषयक निस्नोक्त पुस्तकों का 
'उनुशीरून और मनन कर सकते हैं । 
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(१) 
नमो5्सु ते निऋूतो तिम्मतेजो 
अयमस्मान्‌ विधृता बन्धपाशात्‌ 
यमी मद्य' पुनरितू त्वां दृदाति 
तस्मे यमाय नमोष्सतु सृत्यवे 
--अर्थ॑ववेद ६६२ । २ 


हे मृत्यु के देवता यमराज ! आपको नमस्कार है। आपकी ती4ण तेजस्विनी 
संहार-शक्ति समस्त बम्धन-पाश को काट कर, हमें सभी सांसारिक जालों से, 
चिन्ताओों से, मुक्त कर देती है। भाप को नमस्कार ! 


(२) 
स्वधा च यत्र दृप्तिश्व 
ततन्न सामसतं कृधि 
ऋषग्वेद ६ । ११३ ।१० 
मुझे अब ऐसे अमृत छीक में ले चलो जहाँ बात्म तृप्ति या शान्ति के अतिरिक्त 
कुछ शेष नद्दी रहती । 


हितीय खंड़ 
परिचर्चा १ 
[सर्वोदिय का सिद्धान्त] 


चर्वोद्दय का पिद्धांत 
प्रो० अशोक कुमार बसी 


'सर्वोदिय' को समीक्षा करने के पूर्व मैं अपने लेख में सर्वोदिय के संबंध में 
कया, क्यों? और “कैसे? की व्याख्या करूगा। 
सवो दुय क्या है १--'सर्वोदिय” कोई वाद नहीं है, यह एक सामाजिक 
भादशे का संप्रत्यय है। सर्वोद्य का ब्थे है--सवका उदय, सबका उत्कप 
या विकास । सर्वोदय का विचार प्राचीत है। हजारों वर्ष पहले भारतीय 
विचारकों ने बतलाया था :-- 
सर्वेभयन्तु सुखित : सर्वे सन्तु निरामया:। 


सर्दे भद्राणि पश्यन्तु मा कश्चित्‌ दुःखमाप्लुयात्‌ |” 
जनाचार्य समंतभद्र ने कहा है-- 


'सवीपदामन्तकरं निरन्तं सर्वोदियं तीर्थंसिदं तबेच ।? 

वर्तमान काल में गांधीजी को रस्कित की पुस्तक 'अनदू दिस लास्ट 
से ब्रेरणा मिली ओर उन्होंने उस पुस्तक का अनुवाद किया। उस अनुवाद का 
ताम उन्होंने 'सर्वोदय/ रखा। * रस्कित ने अपनी पुस्तक में मुख्यतः तोन 
बातों का प्रतिपादन किया है : 

(की घ्यक्ति का श्रेय समष्टि के श्रेय में ही मिहित है । 

(ख) वकील का काम हो, चाहे मोची का, दोनों का झूल्य समान है; 
कारण, प्रत्येक व्यक्ति को अपने व्यवसाय द्वारा अपनी आजीविका चलाने का 
समान अधिकार है। 

(ग) शारीरिक श्रम करते वाले का जोवत ही सच्चा और सर्वोत्कृष्ट जीवन 
है।* पहली बात में हो दूसरी ओर तोसरी बातें सन्निहित हैं। सबके हित 
में ही व्यक्ति का हित निहित है। अतः सवका हित, सवका उदय, अपेक्षित 
है। इसी आधार पर गाँधीजी ने एक सामाजिक आदर्श की कल्पना की जिसे 
“सर्वोदय' कह । गांवीजी को मृत्यु के बाद उनके अनुयायी तया सहकर्मी 


विनोवा भावे ने उप विचार का विस्तार किया है ओरु अपने विविध कार्यक्रापों 
के द्वारा उसको बुत रूप दे रहे हैं । 
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सर्वोदिय के संप्रत्यय में 'सर्वं” या 'सब' व्यापक अर्थ में व्यवहृत है। यू 
तो 'सब' के अन्तगंत सारा ब्रह्मांड निद्वित है, पर मानव समाज के संबंध में 
इसका अर्थ होगा 'सभी मानव; इसलिए सर्वोदय का तात्पयें समस्त मानव 
जीवन के उदय या विकास से है । यहाँ सब” शब्द ऐसा है जिसका मालव 
ज्ञान-विकास के साथ-साथ अर्थ भी विकसित होता जाएगा। इसलिए वियोबा 
ने बत्तलाया है कि “सर्वोदय एक ऐसा अरथ॑-धन शब्द है, जिसका जितता अधिक 
चिन्तन और प्रयोग हम करते जाएगें उतना ही अधिक अर्थ हम उससे पाते 
जाएंगे ।” ध्खवेंपि सुखल:ः” की कल्पना अन्य सिद्धांतवादियों ने भी की है, 
पर वे 'सब्' के विचार तक जाते-जात अटक जाते हैं । पाशचत्य दाशनिक 
'मिल' और 'वेन्थम” का कहना है कि 'चाहिए तो यही कि सब का शुभ हो पर 
यह विचार व्यवहायें नहीं है; बत: उन्दहोते अधिकतम संख्या” के शुभ की 
कल्पना की । सर्वोदय के विचार से उनके विचारों मे मूलभूत अंदर है। 
स्वोदिय के सब में अधिकतम! अन्तमुत॒ है, अतः कई स्थलों पर 
दीनों के दृष्टिकोण समान हो सकते हूँ, पर कभी-कभो उनको दिशाएँ उल्दो 
भी हो जा सकती हैं ॥ “अधिकतम? के सिद्धान्त का परिषोपक अन्य के लिए 
अपने स्वार्थ की बलि नहीं चढ़ा सकता, पर 'सर्वंहित' के आदर्श में जिसकी 
निष्ठा हैँ, वह अन्य के लिए अपने स्वार्थ को कुचल देने में नहीं छिचकिचाएगा | 
घहू अन्य के लिए मरने तक के लिए तत्वर होगा ।" हेंगेल के “जीने के (लए 
मरो (726 ५० ॥२०)' वाली उक्त में भो अपनी भाहुति अपने जीने के लिए 
मानी गई है, पर सर्वंदिय की उरक्ति हैँ “अन्य को जिलाने के लिए मरो (706 
$0 8६ ०फ्रथा5 गाघए पंए८) । सर्वोदय में सर्व” का बोब द्वो मुख्य है । 


'सबें भूत हिताय! विचार को कुछ सिद्धांतवादी अध्यावहारिक मानते 
हैं। “यह एक बाकांक्षा मात्र हो सकतो है, पर व्यवहर में इसका विनियोग 
संभव नहीं है.” ऐसा सोचा जाता है। पर प्रशन यहाँ प्यवहार का नहीं, 
भादर्श का है; प्रश्न यह नहीं है कि मनुष्य (कया करता है,” पर यह्द है 
कि या होना चाहिए। आदर्श के विचार में समग्रता होनी 

चाहिए, भांशिकता नहीं । सबका हित हो, बंश का नहीं, यही भादणर्शः 
होना चाहिए। बाद्श ययाय॑ की व्याख्या नहों, दिशा का निर्देश है। वह 
पकड़ में नहीं होता, पहुँच में अवश्य होता है। उस दिशा में चलते रहने पर 
प्रगति होती है--निरंतर श्रयति तथा विकास । आदर्श यदि यथा होतो 
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फिर प्रगति किस ओर होगी ? और तब वह आदर्श नहीं रहेगा। 'सब का 
उदय! या 'सव सम्पन्न हो” ऐसा विचार अप्राप्य या अप्ताष्य नहीं, अपितु 
प्रयस्त-साध्य है। प्रयत्न साध्य है, इसलिए यह ध्यवहार की नीति का निर्देश 
करता है । 

सर्वोदिय के 'सब' के अन्तर्गत प्रत्येक वर्ग, समुदाय, रंग, प्राणी आ जाते 
हैँ।* यह व्यापकता का सकेतक है, इसलिए इसमें केवल बहुसंख्या का नहीं, 
अपितु 'सब' का समावेश हो जाता है। इस विचार से वर्ग-हिंत या समुदाय 
हित के विचार का ताल मेल नहीं हो सकता | वर्ग-हित का विचार तो सीमित 


दृष्टिकोण का परिणाम है। जब सीमाओं से या खंडों से उठ जाते हैं, तो 
भअखंडता का, समग्रता का विचार आता है । 


सर्वोदिय का 'स्वे” केवल संख्यात्मक नहीं, गुणात्मक भी है। यह सर्वागीण 
विकास या उदय का, आत्मपूर्णता का विचार है। “सबका” विकास तो हो 
ही, पर सब प्रकार का विकास, सम्पूर्ण ध्यक्तित्व का विकास भी। मनुष्य में 
अनेक क्षमताएँ या सामथ्ये हैं। उन क्षमताओं का अपनी मर्यादा के अनुसार 
पूर्ण विकास का विचार भी सबवे-विकास में निहित है। अतः “सब” शब्द 
की ध्यापकता में परिणाम और गुण दोनों समाविष्ट हो जाते हैं। 


अब प्रश्न है कि उदय या विकास का स्वरूप क्‍या हो ? सर्वोदिय में उदय 
या विकास का अर्थ है 'जीवन का विकास कौर जीवन का अधिक से अधिक 
विस्तार! ।* इसमें जीवन ही परम मूल्य विचार गया है; पर उदय या 
विकास शब्द केवछ शारीरिक जाधिक या ऐहिक वैभव के लिए ध्यवहृत नहीं 
है। जीवन के विकास का अर्थ केवल बल की वृद्धि नहीं है, अपितु मनुष्य 
को सभी क्षमताओं को वृद्धि । बछू या शारीरिक शक्ति मनुष्य की विशेषता 
नहीं हैं। बल पाशविक विशेषता है। मनुष्य की विशेषता घु(द्ध है। यही मनुष्य 
की शक्ति है। “बुद्धियेस्य बल तस्य” ।** बुद्धिवल ही वस्तुतः आत्मशक्ति है। 
'शरीर-शक्ति से भिन्न, बाहुबल से भिन्न, एक असीम, अमर्याद शक्ति है, जो 
शरीर के साथ क्षोण नहीं होती ।'!! पर इसका यह अथ॑ नहीं कि शरीर 
का कोई मूल्य ही नहों है। “अच्छे शरीर की भी आवश्यकता है, उसका 
महृत्त है; क्योंकि शरोर शक्ति का आयतन है,. अधिष्ठान नहीं ।” जतः 
विकास का अर्थ सर्वागीण विकास है। इस विचार में पाश्चात्य सुखवाद 
या बुद्धिवाद की भांति एकपक्षता नहीं है। प्लेटो तथा हेंगेल का विचार कि 


८८ ढार्शनिक विनेचनाएँ 


सम्पूर्ण व्यक्तित्व की पूर्णता ही मानव जीवन का चरम लक्ष्य होता चाहिए 
सर्वोदिय की नीति के समकक्ष है। पर जहाँ उनके विचार व्यक्ति की आत्म- 
पूर्णता से सम्बद्ध हैं, वहां सर्वोदिय सामाजिक भात्मपूर्णता की ओर इंगित 
करता है। समर्थता और असमथ्थता सभी में वटो है। बन्य की अक्षमता 
का निराकरण और अपनी-अपनी क्षमताओं का विकास ही वास्तविक 
उदय या जीवन है। डाविन नेतो बल को ही जीवन विचारा और 
हकक्‍सले ने सह-अस्तित्व को, पर सर्वोदिय में उदय का अर्थ है सह-सम्पन्नता । 
तुम जिलाने के लिए जिओ, + + दूसरों को जपना बनाओ-कअद्धैत की स्थापना 
करो ।5 सबके जीवन को सम्पन्न बनाना या जीवन सवंत्र सम्पन्न बनाना 
शारीरिक और आध्यात्मिक सम्पन्तता का आद्श-ही सर्वोदिय हैं ।१४ 
सर्वोदय क्यों (--स्वोंदय अर्थात्‌ सवका लदय था सबका उत्कर्ष या 
सर्वागीण विकास क्यों ? सर्वोदिय का सार यही है कि सवके मानवीय अधिकार 
समान हैं। वर्ग, जाति, धर्म, रंग आदि के आधार पर मनुष्य और दूसरे 
सनुष्य में असमानता नहीं है । ष्यक्ति का छह्वित सवके हित पर निर्भर है और 
संवका उदय अपेक्षित हैं। सर्वोदिय समानता तथा मानवता के विचार पर 
आधारित है, जिसका स्रोत है अद्व त-तत्व-दर्शन। अद्वौत-तत्त्व-दर्शंन को 
ध्यावहारिक क्षेत्र में उतारने का प्रयास स्वोदिय है। भारत में दर्शन फोरा 
सिद्धांत नहीं, यल्कि उसे जीवन के अंगीभूत व्यवहारों में छामे का प्रयास 
सदा से रहा है। दर्शन और घममम में जो सामीपष्य यहाँ है वह पाश्चात्य देशों में 
नहीं मिलता । इसलिए सर्वोदिय का विचार भारत के लिए नया नहीं है । पर 
दर्शन और घर्में को अधिकांश विचारकों ने ष्यक्तिगत जीवन तक हो सीमित 
रखा। गाँधीजी ने उन्हें सामाजिक ब्यवह्वार तथा संबंधों में भी रागू करने 
का प्रयत्त किया है । 
सर्वोदिय के विचार का मूल आधार है गाँधी-विनोवा के ईश्वर तथा 
आत्मा के संबंध में विचार।'5 उनके अनुसार ईश्वर हो परम सत्ता है । 
विश्व ईश्वर का ही ष्यफ्त रूप है। वह प्रत्येक मनुष्य, प्राणी था वस्तु में 
निहित है; अतः विश्व के प्रत्येक पदार्थ में समानता है, सभी कुछ ईश्वरमय 
है (ईशावास्य मिर्द सबंम्‌! । यदि उस तह्व-दर्शंन से मानव जीवन के लक्ष्य को 
जोड़ा जाए तो यहद्व स्पष्ट हो जाता है कि मनुष्य का धर्मं समाज में समानता 
लाना माना जायगा । तब एक व्यक्ति ओर दूसरे व्यक्ति के द्वितों में विरोत 
फ्री बात समाप्त हो जाएगी मोर स्वार्थ जोर पदार्थ का भेद मिट जाएगा। 
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गांधीजी यथा विनोवा भी अन्य भारतीय दाशनिकों की भाँति आार्म- 
साक्षात्कार को जीवन का रुक्ष्य मानते हैं। गांधीजी का यह विश्वाम है कि द््स 
उपलब्धि के लिए यह भावश्यक है कि मनुष्य सम्पूर्ण मानव-जाति के साथ तादा- 
हम स्थापित करे और सबके अधिकतम हित की सिद्धि में प्रयलशीछ रहे; * 
कारण, ईशर ओर मनुष्य में कोई विरोच नहों है। मनुष्य में ओर अन्य 
कोटि दी सृष्टि में भात्मा हो परम तत््त हे। वही प्र॒थक्‌ प्रतीत होनेवाले 
जोवनघारियों में एकात्मकता का सूत्र है। “मैं ईश्वर की और इसलिए 
मानवता की भी निरपेक्ष एकता में विश्वास करता है। यद्यपि हमारे शरोर 
अनेक हैं, परन्तु हमारी आात्मा एक है |” 5 सन्नी जीवनथारियों की मूलभूत 
एकता केवल मनुष्यों के श्रतत्र के मिद्धांत से भिन्न हैं। मूलभूत एकता के 
कारण ही एक घ्यवित का आध्यात्मिक डिकास अस्य के विक्रास का विरोधी 
नहीं हो सकता । यदि एक घ्यक्ति का पतन होता है. तो उस भेश में सारे 
संसार का पतन होता है। वह ईइपर, आत्मा तथा विश्व का अद्वत विचार 
है और इसीसे सर्वोदय का विचार उड्धूत होता है। यह सत्य है कि ईश्वर 
तथा विश्व के अद्भू त सम्बन्ध के विषय में शंकाएँ उठाई जाती हैं। पर इन 
शेंकाओं के कारण सर्वोदय की, पारमा्थिक मूल्य के रूप में, अनिवार्यत्ता' घट 
नहीं जाती । जीवन का मूल्य तो सभी मानते हैं, आस्तिक या नास्तिक, स्वार्थ 
वादी या परमार्थवादों । इमलिए जीवन का विकास या विस्तार करता परम 
मुल्य द्वी जाता है। यदि यहो सत्य है तो सभी का जीवन सम्पन्न हो, इसे कौन 
नकार सकता है? हाँ, बात रही इसके ध्यावहारिक होने की ! पर यह तो 
प्रश्न ही दूसरा है। मदुष्य जब तक मनुष्य है, पर्ण नहीं हो सकता । पूर्णता 
की ओर बढ़ने को क्षमता मनुष्य में है। आदर्श ओर व्यवहार में सद्दा अन्तर 
रहेगा । यदि एर्ण आदर्श की प्राप्ति हो जाए तो आदश नहीं रहेगा ।/* इसलिए 
उत्तकी ओर बढ़ते रहने का प्रयत्न ही जीवन के विकास और विस्तार का सूचक 
है। मानव स्वभाव को नियंत्रित करने में अनेक बाधाओं का सामना करना 
पड़ता है। पर साध्य की दिशा में साधत करते रहना ही जीवन का विकास 
है; साध्य है सम्पूर्ण जीवल का विकास--सवका धिकास अर्थात्‌ सर्वोदिय | अतः 
सर्वोदय का विचार पूर्णतः तकंसंगत है। 
सो दय केसे ?--सर्वोदिय-विचार में साधन की श्रधावता मारी 
गयी है। यदि साधन शुद्ध हो तो साध्य अपने जाप पकड़ में आता 
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जाएगा और हम निरन्तर उसकी ओर बढ़ते जाएंँगें। भअः्मानुभृति दी 
मानव जोवन का चरम लक्ष्य है। आत्मानुभूति का अथं है ईश्वर की प्रासि, और 
यह सम्पूर्ण प्राणासात्र की सेवा से ही उपलब्ध हो सकता है। ईश्वर-प्रासि का 
मार्ग है उसे उसकी रूष्टि में भनुसृति करता जोर उसके साथ तादात्म्य। जत्त 
मात्मानुभूति और समाजन्सेवा में अन्तर नहीं है। इस प्रकार सर्वोदय में 

सामाजिक, राजनीतिक तथा आशिक उचन्नति भी निहित है। परम साध्य से 
साधन की समस्या जुड़ी हुईं है; क्योंकि चैतिक साधनों से ही साध्य को ओर बढ़ा 
जा सकता है | सवदिय के (वचार का साधन के ओचित्य का आधार साध्य' के 
विचार से मेल नहों है । अर्नैतिक साधनों से नैतिक तथा आध्यात्मिक साध्य की 
प्राप्त नहीं हो सकती । इसलिए साध्य को प्रास करने के लिए नैतिक अनुशासन 
की आव्ययकता है । गाँघीजी ने उन अनुशासनो को ब्रत्त कहा है और एकादश 
व्रतों का उल्लेख किया है जिनमे सत्य आर अहिसा मुख्य हे। अब प्रश्न है कि 
सवॉदय सम्भव कंस है, इसके साधन क्या है ? उत्तर है - सत्य और भहिसा । 


सत्य ओर सर्बादिय जुड़े हुए है। सत्य का अथ है “जिसका अस्तित्व है;! 
मसत्य का अर्थ है 'जिसका आस्तत्व न हो ।! जहाँ अस्तित्व ही नही, वहाँ 
सफलता कैसे मिल सकती है ओर जप्का अस्तित्व है, उस मिटा कौन सकता 
है ? सत्य दो प्रकार के हू, निरपेक्ष या साध्यह्षप और सापेक्ष या साधन-रूप । 
सत्य का साध्य-रूप निरपेक्ष, सावंभोम तथा देश-काल के परे है। सत्य ही 
ईएश्3र है। इसमें समस्त ज्ञान भो तांनरद्वित है। दैद्दिक सीमाओं मे इसका पूर्ण 
रूप से साक्षात्कार सम्भव नद्दीं है; पर इसका भोर अग्रतर होने के लिए 
सापेक्षिक सत्य मार्ग पर जीवन यापत्र का प्रथत्न आवश्यक है ।?! सत्य केवल 
वाणी और विचार तक ही सोमित नहीं है, अपितु कर्म से भी सम्बद्ध है। यह्द 
जोवन के किसी थ्िद्ेप क्षेत्र से नहां, अपितु सम्पूर्ण मानव जीवन से सम्बद्ध है । 
अत: इसमें सामाजिक, धामिक, आर्थिक, नंतिक, व्यावसायिक और राजनीतिक 
क्षेत्र भी सम्मिलित है। सत्यमार्ग का अविचलित अनुसरण सत्याग्रह है। 
सत्याग्रह के हारा हं। सामाजक आदर्शा के निकट पहुँचा जा सकता है। सत्य 
की उपपत्ति है सहिष्णुता ओर परस्पर कटुता से अलगाव। सत्यता के साथ 
विनन्नता जुडी हुई है । इसलिए सत्य का दूसरा पहलु महिसा है | हिंसा असत्य 
है, वंयोकि यद्द मानव स्वभाव के अतिकूल है । यदि हिसा ही मानव स्वभाव के 
अनुकूल द्वोती तो उसके निराकरण का प्रयत्न क्यों होता ? अहिसा के दो रूप हैं, 
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निपेधात्मक और विधानात्मक । निपेघात्मक हूप में अहिसा तो मान किसी को 
अपनी वाणी, मन और कम से कष्ट नहीं देना है, पर विधानात्मक रूप में 
अहिसा का अर्थ है साइचये या प्रेम । यह वह तत्त्व है जिससे एक का दूमरे 
से विरोध, जो हिसा का उत्पादक है, समाप्त हो जाता है। प्रेम के द्वारा ही 
आध्यात्मिक एकता का बोध होता है । 


गाँधीजी ते निरपेक्ष अहिंसा तथा अनिवार्य हिसा की भी चर्चा है। 
निरपेक्ष अद्दिसा का अर्थ है हिसा से पूर्ण मुक्ति अर्थात्‌ अज्ञान पर आधारित 
दुर्भावना, क्रोध और घृणा से छुटकारा और सबके प्रति विवेकपूर्ण प्रेम का 
बाहुल्‍य ।१” पर यह पूर्णता की स्थिति है और इसे अपूर्ण मनुष्य प्राप्त नहीं 
कर सकता । कोई भो मनुष्य हिसा से पूर्णतः मुक्त नहीं रह सकता | खाने- 
पीने, घुमने-फिरने में आवश्यक रूप से कुछ-न-कुछ जीवों की हिंसा होती है; 
पर यह अनिवार्य हिसा है और विहित है। अनिवार्य हिसा भी स्वाभाविक, 
दयापूर्ण तथा विवेकपूर्ण होता चाहिए। कायरता और भअहिसा में परस्पर- 


विरोब है। दोलों साथ नहीं रह सकते ।!* कायरता और हिसा में हिसा 
वरणीय है । 


अहिसा आत्मा की शक्ति है, हिसा शरीर की। दोनों में भहिसा श्रेष्ठ है । 
हिसा जेय है, अह्िसा अजेब, अत्त: अहिसा की हिसा पर विजय होती है। आत्म 
शक्ति के प्रयोग से हृदय-परिवत्तवन कर शान्तिपुवंक ढंग से सामाजिक परिकक्‍त्तेत 
सम्भव है। इच्हों परिवत्तंतों के द्वारा सामाजिक आदश की ओर मानव-समाज 
अग्रसर होता जाएगा । इस।लए सर्वोदिय के ये दो स्तम्भ हैं, सत्य और अंहिसा । 

विनोबा भावे ते सत्य और अहिंसा का व्यावहारिक रूप दिया है और 
सामाजिक परिवत्तन की भिसत स्थितियों का उल्लेख किया है। ये स्थितियाँ 
है, भूदान, सम्पत्तिदान, प्रामदान आदि । सत्य और अहिसा के प्रयोग से मानव 
समाज की प्राथमिक समस्या, भूमि-समस्या के सम्बन्ध में थे विनोबा की 
योजनाएँ हैँ । बिना वर्ग-संघये के, प्रेम के आधार पर, आर्थिक विषमताओं को 
दूर करने की चेष्टा की गई है। विनोबा की मान्यताएं भी गांधीजों की 
मान्यताओं के समान हैं। आत्मा की शक्ति सभी सें हे पर यह कुछ लोगों में 
सुपुत्त रुप में है। उस शक्ति के प्रयोग से ही घृणा तथा पार्थक्य का अन्त संभव 
है बोर वास्तविक एकता संभव हो सकतो है। सर्वसंपन्‍्नता की यह आवश्यक: 
शर्तें है। इसी के द्वारा सर्वोदय की प्िद्धि के मार्ग पर मनुष्य अग्रसर होता है । 
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समीक्ष[--गांघीजी के द्वारा प्रतिपादित सर्वोदय-विचार भारतोय विचारकों 
के लिए कोई मौलिक धारणा, संप्रत्यय या दर्शन नहीं है । उन्दरोंने मौलिकता 
का कोई दावा भी नहीं किया है। पर जहाँ अब तक इस विचार का महत्व 
व्यक्ति के जीवत और आचरण में आंका गया वहाँ गांधीजो तथा विनोवा ने 
इस विचार का मानव जोवन के प्रत्येक क्षेत्र में महत्व बतलाया है। उनकी 
मौलिकता इस संप्रत्यय के समाजीकरण में, है । वास्तव में उनका सर्वोदिय-संबंधी 
विचार अद्व॑त दर्शन को विचारों के घरातल से यथार्थता के घरातलू पर उतारने 
का श्रयत्त है, जोवन का कोई भी क्षेत्र, आथिक, घारमिक, राजनोतिक या 
सामाजिक, इससे अछुता नहों है। मानत्र जीव॒त एक है, पुृथ्क्‌ ठुकड़ों में बैटा 
हुआ नहीं; अतः जीवन का कोई भो आदइशं, न मानव-विजेष का आदर्श हो 
सकता है और न जीवन के विभिन्न क्षेत्र-विशेपों का। अत: सर्वोदय सम्पूर्ण 
मानव-समाज का आदर्श है। आदर्श सपाज के विचार के रूप में सर्वोद्ग्र-विचार 
से किसो को असहमति नहीं हो सकतो । 'सर्ब-उत्कर्प” के विचार से स्वार्थवादी 
का भी विरोध नहीं हो सकता क्योंकि सब में तो 'स्त्र” भी सम्मिलित है । 
इंप वात में भी विवाद नहीं है कि सर्वोदिश्न की सान्यताएँ आध्यात्मिक हैं, जैसे 
ईश्वर, आत्मा आदि का विचार, जिनके संवंत्र में शंकाएँ उठाई जा सकती हैं; 
पर अध्यात्म को मान्यताओं को हृटा देने पर भी सर्वोदिय-विचार की पूष्टि तक॑ 
के आधार पर होती हे | वास्तव में सर्वोदय-विचार व्यावहारिक त्तत्व-दर्शन है। 
सत्य और अहिसा सर्वोदिय की आधार-शिलाएँ हैं। भारत में सत्य और अहिंसा 
की परम्परा भी पुरानी है। वेद, उपनिपद्‌, गीता तथा बुद्ध, महावीर आदि 
मनीपियों ने अहिसा को प्रतिष्ठित किया है। पर गांधोजी तथा विनोवा ने इन 
आदर्शों को केवल वयक्तिक जीवन में नहों, अपितु सामाजिक क्षेत्र में भी उतारने 
की चेष्टा की है । अहिसा को सामाजिक परिवर्तन का तकतोक माना गया है । 
अहिंसा के द्वारा मानवीय समस्याओं का समाधान नहीं हो सकता। अहिंसा के 
हारा ही, जिसका भावात्मक पक्ष प्रेम है, मनुष्य की विपमताओं को दूर किया 
जा सकता है ओर मनुष्य में तादात्म्य स्थापित हो सकता है। प्रेम के द्वारा ही 
मानव-हृदय में परिवर्तन लाकर आर्थिक, घामिक, सामाजिक असमानता मिठाई 
जा सकतो है सौर सर्वोदिय-समाज को स्थापना हो सकतो है। इसी संदर्भ में 
धिनोवा ने भूदान, सम्पत्ति-दान आदि के प्रोग्राम बनाये हैं। प्रेम के द्वारा हृदय- 
“परिवर्तन का विचार मानव स्वभाव की सुझभूत अच्छाइयों के चित्रास पर: 


सर्वोदिय का सिद्धान्त धरे 
आश्रित है। मानव-स्वभ्ाव की मूलभूत अच्छाई सर्वोदिय की पूमान्‍्यता है । 
पर कया यह मान्यता शास्त्रों के द्वारा श्रमाणित है ? हाँव्स के उस एकपक्षीय 
विचार से हम सहमत नहीं हैं कि मनुष्य का मोलिक स्वभाव दुष्ट तथा स्वार्थी 
है। हाँ, मनुष्य के स्वभाव में स्वार्थ ओर परायथ, शुभ गोर अशुभ, दोनों के अंकुर 
हैं । इसलिए प्रेम से सभी में आसानी से परिवर्तन नहीं छाया जा सकता । इसके 
लिए परिवर्तन की चेष्टा करनेवाले में स्वयं जात्म-वलिदान की निष्ठा आवश्यक 
है। ऐसा कठिव अनुशासत से ही संभव है। गांधीजी ने इसी के लिए ब्रतों के 
पालन की वात कही है। इसलिए अहिसा भादि साधनों का प्रयोग तो आत्म- 
शुद्धि और अन्तःशुद्धि पर निर्भर है। अन्‍्तःशुद्धि एक आवश्यक मास्यता है 
जो आत्मानुभृति जौर जात्मअ्योग से सम्बद्ध है। ये सभी अनुष्ठान प्यक्तिगत 
भावरण से सम्बद्ध हैं। अतः प्यक्तिगंत मोक्ष के स्थान पर सामाजिक मोक्ष की 
कल्पना व्यवहार में सिमट कर घ्यक्ति तक हो सीमित रह जाती है। इसोलिए 
गांधीजी और विन्तोवा के प्रयास के वावजुद सर्वोदिय समाज की उस दिशा 
में च्यून प्रगति हृष्टिगोचर होती है। गाँघीजी के देश में हो गांधीवाद की मृत्यु 

और बिनोवा का अस्त में स्वसाधन में सिमट जाना कया इसका प्रमाण नहीं 

है? यू” ता व्यक्तिगत रूप में इन धर्मों से आच्छादित इब्के-दुब्के मनीपी तो 

भारत में सदा से रहे हैं, पर समाज इसे कब ग्रहण करेगा और कैसे, इसे 

विचारना है। भादर्श के रूप में या जीवन के प्रम मुल्य के रूप में सर्वोदिय 


त्यायसगत ही नहीं, वुद्धिसंगत भी है । इस दिशा में बढ़ने का प्रयत्न भी प्रगति 
ही है और शायद यही इसके प्रणेताओं का अभिपष्राय भी । 


संकेत : 


१. धर्माधिकारों, दादा : सर्वोदय-दर्शव, पृ० ५ (अ० भा० सर्व-सेवा-पंच 
प्रकाशन, राजधाट-काशी) १६५८ ॥ 


२- वही पृ० ५१ 


- गांवी, मो० क०: सर्वोदिय, पृ० ३ (नवजीवन प्रकाशन, अहमदाबाद) 


१६५८--विनोवा : सर्वेदिय-विचार, १० १६ (सस्ता साहित्य मंडल, 
नई दिल्‍ली--१), १६६० । 


४० वही. »पृ०३॥ 
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समीक्षा--गांघीजी के द्वारा प्रतिपादित सर्वोदिय-विचार भारतीय विचारकों 
के लिए कोई मोलिक घारणा, संप्रत्यय या दर्शन नहीं है। उन्होंने मौलिकता 
का कोई दावा भी नहीं किया है। पर जहाँ अब तक इस विचार का महत्व 
व्यक्ति के जीवन और आचरण में आंका गया वहाँ गांधीजो तथा विनोवा ने 
इस विचार का मानव जोवन के भ्रत्येक क्षेत्र में महत्व बतछाया है। उनकी 
मोलिकता इस संप्रत्यय के समाजीकरण में. है। वास्तव में उनका सर्वोदिय-संबंधी 
विचार वद्द॑ त दर्शन को विचारों के घरातल से यथार्थता के धरातल पर उतारने 
का प्रयत्त है, जोवन का कोई भरी क्षेत्र, आशिक, घामिक, राजनीतिक या 
सामाजिक, इससे अछुता नहों है। मानत्र जीवन एक है, पृथ्रक टुकड़ों में वटा 
हुआ नहीं; अतः जीवन का कोई भो आदश्श, न सानव-विशेष का आदर्श हो 
सकता है और न जीवन के विभिन्न क्षेत्र-विशेपों का । अत: सर्वोदय सम्पूर्ण 
मानव-समाज का बादर्श है। आदर्श सपाज के विचार के रूप में सत्रोदिय-विवार 
से किसी को असहमति नहों हो सकती । “सर्ब-उत्कर्प” के विचार से स्व्राथंवादी 
का भी विरोध नहीं हो सकता क्योंकि 'सर्बे' में तो 'स्त्र” भो सम्मिलित है । 
इप वात में भो विवाद नहीं है कि सर्वोदय की मान्यताएँ आध्यात्मिक हैं, जैसे 
ईश्वर, आत्मा आदि का विचार, जिनके संवंत्र में शंकाएँ उठाई जा सकतो' हैं; 
पर अध्यात्म की मान्यताओं को हटा देने पर भी सर्वोदय-विचार की पूष्टि तक 
के आधार पर होती है। वास्तव में सर्वोदिय-नविचार व्यावह् रिक तत्व-दर्शन है । 
सत्य और अहिंसा सर्वोदिय की आधार-शिलाएँ हैँ। भारत में सत्य और अहिंसा 
की परम्परा भी पुरानी है। वेद, उपनिपद्‌, गीता तथा बुद्ध, महावीर आदि 
मनीपियों ने अहिसा को प्रति(ष्ठत किया है। पर गांधोजी तथा विनोवा ने इन 
आदर्शों को केवल वैयक्तिक जीवन में नहीं, अपितु सामाजिक क्षेत्र में भी उत्तारने 
की चेणष्टा की है। अहिंसा को सामाजिऊ परिवतंन का तकनीक माना गया है 
अहिसा के द्वारा मानवीय समस्याओं का समाधान नहीं हो सकता । अहिसा के 
द्वारा ही, जिसका भावात्मक पक्ष प्रेम है, मनुष्य की विपमताओं को दूर किया 
जा सकता है और मनुष्य में तादात्म्य स्थापित हो सकता है। प्रेम के द्वारा ही 
मानव-हृदय में परिवर्तन लाकर आथिक, घामिक, सामाजिक असमानता मिठाई 
जा सकतो है मोर सर्वोदिय-समाज को स्थापना हो सकतो है। इसी संदर्भ में 
विनोवा ने भूदान, सम्पत्ति-दान आदि के प्रोग्राम बनाये हैं। प्रेम के दारा हृदय- 
परिवर्तन का विचार मानव स्वन्ाव को मुलमृत अच्छाइयों के विवरास पर 


सर्वोदिय का सिद्धान्त फेम 
बाश्रित है। मानव-स्वभाव की मूलभूत अच्छाई सर्वोदय की पू्वमान्‍्यतता के 
पर क्या यह मान्यता शास्त्रों के द्वारा प्रमाणित है ? हाँब्स के उस ४६003 
विचार से हम सहमत नहीं हैं कि मनुष्य का मोलिक स्वभाव इष्द तवा स्याथा 
है। हों, मनुष्य के खभाव में स्वार्थ और पराथे, शुभ बोर अधुभ, दीनों दे अंकुर 
हैं। इसलिए प्रेम से सभी में मासानी से परिवर्तन नहीं छाया जा सकता । इसके 
लिए परितेव की चेष्टा करनेवाले में स्वयं आारम-बलिदान को निप्ठा आवश्यक 
है। ऐसा कठित अनुशासन से ही संभव है । गांधीजी ने इसी के लिए ब्तों के 
पालन की वात कही है। इसलिए अद्विसा आदि साधनों का ब्रयोग तो आात्त- 
शुद्धि और उस्तःशुद्धि पर विभेर है। अन्तःशुद्धि एक बावश्यक मान्यता है 
जो आत्मानुभूति और जात्म-प्रयोग से सम्बद्ध है । ये सभी अनुष्ठान व्यक्तिगत 
भाचरण से सम्बद्ध हैं। अतः ध्यक्तिगत मोक्ष के स्थान पर सामाजिक मोक्ष की 
कस्पता व्यवहार में सिमट कर घ्यक्ति तक हो सीमित रह जाती है। इसीलिए 
गांधीजी बोर विनोबा के प्रयास के बावजूद सर्वोदिय समाज की उस दिशा 
में स्यून प्रात हृष्टिगोचर होती है। गाँघीजी के देश में हो गांधीवाद की मृत्यु 
ओर विनोबा का अन्त में स्वसाधन में सिमट जाता क्‍या इसका प्रमाण नहीं 
हैं? यू तो व्यक्तिगत रूप में इन धर्मों से आच्छादित इवके-दुबके मनीपी तो 
भारत में सदा से रहे हैं, पर समाज इसे कव ग्रहण करेगा और कँसे, इसे 
विचारना है। जादर्श के रूप में या जीवन के परम मूल्य के रूप में सर्वोदिय 
न्यायसगत्त द्वी नहीं, वुद्धिसेंगत भी है। इस दिशा में बढ़ने का प्रयत्न भी प्रगत्ति 
ही है और शायद यही इसके प्रणेताओं का अभिप्राय भी । 


संकेत : 


+ 


१* धर्माधिकारी, दादा : सर्वेदिय-दर्शन, पू० ५ (अ० भा० सव-सेवा-पंघ' 
प्रकाशन, राजघाद-काशी) १६५८॥ 


२: वही पृ० ५ 


गांधी, मो० क०; सर्वोदय, पृ० ३ (नवजीवन प्रकाशन, अहमदाबाद 


; | ) 
१६५८--वितोबा : सर्वोदिय-विचार, पृ० १६ (सस्ता साहित्य मं: 

हे मढल,. 

नई दिल्‍्ली--१), १६६० । | कर 

४ बहो, पृ० ३१ 


8४ 


५६ 


+ 


दि 


१०. 


११८ 
१२. 
१३ 


१५ 
१६* 


१७० 
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१६. 
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विनोबा : स्वोदय-संदेश, पृ० ५ (सत्ता साहित्य मंडल, नई 
दिल्‍ली--१), १६६० । 

गांधी, मो० क : सर्वोदिय, पृ० ४ (नवजीवन प्रकाशन, अहमदाबाद) 
१६५८ । 

घर्माघिकारो, दादा : सर्वोदिय-दर्शन, पूृ० ४६-५० (अ० भा० सर्व- 
सेवा-संघ-प्र काशन, राजधाठ-काशी) १६५८ । 


« वही, पृ० ५२ । 


वही, पूृ० ४६ ॥ 

वहीं, (० ५७। 

वही, पृ० ५७। 

वही, १० ५६ | 

वही, पृ० ५६ । 

वही, पृ० ५६ 

हरिजन, १४-५-३८, पृ० १०६ । 

घावन, गोपीनायथ : सर्वोदिय तत्त्व-दर्शन, पृ० ३५ (नवजीवन प्रकाशन 
मंदिर, अहमदाबाद--१४), १६६३ । 

यंग इंडिया, भाग--२, पुृ० ८१ । 

हरिजन---१४-१ ०-३६ , पृ० ३०३ । 

गांधीजी, मो० क०: सर्वोदय, पृ० ६० ( नवजोवन प्रकाशन, 
अहमदाबाद--१४,) १६५८ । 

गांधी, मो० क० ; दक्षिण अफ्रिका का सत्याग्रह, उत्तराद्धं, पृ०-१३७ 
(सस्ता साहित्य मंडल, नई दिल्‍ली--१) १६३८ । 

गाँधी, मो० क० : जात्मकथा, भ्रस्तावना, पृ० ८ (नवजीवन 
प्रकाशन मंदिर, अहमदाबाद---१४) १६५८ । हरिजन, २५-५-३५५ 
पृ० ११४॥ 

यंग इंडिया--- १-१ ०-३१ ॥ 


२३० गांधी, मो० क० : आत्मकथा भाग २, पृ० २२६, ( नवजीवन 


२४ 


प्रकाशन मंदिर, अहमदाबाद) १६५८ : य० इ० भाग २ पृ० ६६० 
हरिजन, ४-११-३६, पृ० ३३१ । 


ब-नन्ग0 नस 


सर्वोदय का सिद्धांत 
डॉ० रामजी सिंह 


१. सबो दय : व्युत्पत्ति और विम्नह --सर्वोदय” एक सामाजिक शब्द 
है जो 'स्वं! और 'उदय' के योग से वना है भौर लोक-व्यवहर और संदर्भ के 
कारण यह योगरूढ़ वन गया है। सर्व! शब्द संस्कृत में अपने रूढ़ संज्षा अर्थ 
को छोड़कर सर्वोनाम है जो प*ल्लिग, स्त्रीलिग और नपु सक, तीनों लिगों में 
'अयुक्त होता है। हिन्दी में प्रयोग के अनुसार 'सब' (सर्व) शब्द बहुवचन है 
किन्तु संस्कृत में सर्व” का एकवचन में अखण्ड या सम्पूर्ण के अर्थ में आता 
“है। (जैसे, तेन सबेः निबन्ध पठितः, मया सवी कथा पठिता, त्वया 
सबे फल्त मुक्तम्‌ ।) और वहुवचन में सव या सवकोई भर्थ॑ में आता है (जैसे, 
सर्वे छात्रा: पठन्ति, सवीः बालिका: हसन्ति, सर्वोणि फलानि 
पकवानि सन्ति ।) जो भी हो, चाहे यह एकवचन में आवे या वहुवचन में, 
“सर्वी घाब्द विशेषणवाचक ही है। शाकटायन के अनुसार सभी शब्द धातु- 
भूलक होते हैं । शब्दा : स्थुः घातुयोनय: । 


'सबे' शब्द की उत्पत्ति 'र्! घातु में वन! प्त्यय जोड़ने से ( सरति इति 
सम ) होती है। किन्तु सत्र घात्वथं के अनुसार हो शब्दार्थ नहीं होता। 
-कैय्यठ, पाणिनि एवं मम्मठ आदि का सिद्धान्त हैं--अन्यत्‌ हि भ्रवृत्ति-तिमित्तं 
अन्यत्‌ हि व्युपत्ति-निम्ित्तम्‌ | यहाँ सब! का अर्थ (सब) 'छ' घातु के 
अनुसार न होकर रूढ़ अर्थ में हुआ है। 


इसके दूसरे शब्द “उदय? की व्युत्पत्ति स्पष्ट है। यह 'उत्त! उपसर्गं 

जोड़कर “उ? धातु में “अ! प्रत्यय के मिलाने से 'ऐश्व? सूत्र से बनता है |! 

किल्तु प्रश्न है दोनों शब्दों के योग का। यदि हम 'सर्वोदिय” शब्द का पष्ही 

परुध्प में विग्नह करें तो “सर्वेषाम्‌ उदय” (सबों का उदय) का बोध होगा, 

किन्तु दृतीया तलुरुष में “सर्वेण उद्यः” (अर्थात्‌ सब प्रकार से उदय) 

_थ में आएगा। फिर कर्मंघारय समास में “"सर्वश्च असौ उदय:” या “सर्वे 
९. पाणिनि--अधष्टाध्यायी, ३-३- १३ 
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सच उदया.” के विग्नह से इसका अर्थ “सभी प्रकार के उदय” से होगा | किन्तु 
किर बहुब्नीहि में अर्थ बदक जाएगा। समानाधिकरण बहुन्रोहि में “सर्वे 
उदय: यस्मात्‌” या “सर्वे उद्याः यसर्मात्‌ ! के विग्वह से इसका अर्थ होगा, 
“सभी तरह के उदय हों जिससे ।” घ्यधिकरण बहुब्नीहि में इसी का विग्रद्द 
“सर्वेषामउद्यः यस्मात्‌” करने से इसका अर्थ 'सवों का उदय हो जिससे” हो 
जाएगा। यदि हम “सो दयः आरत अस्य” से इसका विग्रह करें तो इससे 
एक भिन्न द्वी अर्थ का बोध होगा, “समस्त उद्यवाले ध्यक्ति” का । इस प्रकार 
विप्नह-भेद से अनेक अर्थ निकल सकते हैं । 


२. श्रर्थ और अथे-विश्कषण :--ध्युत्पत्ति और विग्रह से स्पष्ट है कि 
वसर्वोदय” एक ऐसा अथंधन शब्द है जिसका जितना अधिक चितन और प्रयोग 
हम करेंगे, उतना द्वी अधिक अथ॑ उसमें से पाते जायेंगे ।! रूढ़ अर्थ को छोड़, 
व्सर्वोदिय शब्द के दो मुख्य अर्थ है--“सवों को उदय”? और “सब प्रकार से 
उदय”! ३ 

“सब प्रकार से उदय” का अर्थ है, सर्वार्गण विकास । यह ठीक है कि 
“सर्वागीण विकास” की कल्पना हाष्टभेद स भिन्न-भिन्न होगी; जैसे, विशुद्ध 
भौतिकवादी के लिए “आवश्यकता का वृद्धि का पूर्ति के राग में रत रहना?” 
द्दी सर्वागीण विकास माना जाएगा, जबकि विशुद्ध अध्यात्मवादी के लिए ब्ह्मय- 
प्राप्ति या मोक्ष-आ्रासि ही परम पुरुषार्थ हे। इन दो विचारों को हम क्रमशः 
अम्यु ;य भार नःश्र यस की संज्ञा दे सकते है । इसलिए यहाँ किसी की उपेक्षा 
नही; वल्कि दोनो की अपेक्षा है। 'अम्युद्‌य? से ऐहिक उष्नति का बोध होता 
है, इसलिए उदय! शब्द भाया है । सर्वोदय-विचार के बनुसार दैहिक, वौद्धिक, 
आधिक, सामाजिक, वैज्ञानक विकास निःसंशय श्रंष्ठ है, किन्तु निःश्रेयस के 
बिना ये सब अधूरे हैं। अत: इन दोनों का समन्वय होता चाहिए ।* बाहर 
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२- विनोवा भावे--दरिजन-सेवक १७-४-१६४६- 

२ मो० क० गाँधो -सर्वोदिय, 5स्तावना, पृ०:१ हिन्दी नवजीवन, €-१२-५६- 

३. किशो रलाल मशरबाला--इरिजन-सेवक, ७२-३-१६४६- 

४० बिनोवा भावे--साम्यसत्न (पु-६) सव सेवा संघ १६५८(मेघमाला में विहार करने 
वाला पक्षी स्वर्ग और पृथ्वी दोनों की तरफ ध्यान देता है, क्‍योंकि पृथ्वी में 
वरिवार और स्वर्ग में परमात्मा दै । जैसे, वढ_सवर्थ का “777ए८ ६० फैट 
लुगदाल्व एगेंप्ञाड ए फ़टबएल्य बडफते प्रण्म्८? ((ऋरा&»&72) 


सर्वोदिय ह्ड 
भी उतना ही महत्त्वपूर्ण है जितना भीतर। प्रेय ओर श्रेय -दोनों हो 
हमारे जोवन के लिए अपेक्षित हैं। कुछ आलोचकों का कहना है कि यदि 
सर्वोद्य/ का अथ “सबों का उदय” माना जाए तो सर्वोदिय-चेतना की 
सीमाबद्धता, उसके वैज्ञानिक दृष्टिकोण का अभाव ओर उनसे उत्पन्न असंगतियों 
देखने में आवेंगी ।! अमीरी-गरीबी का मेल-मिलाप कैसे मुमकिन होगा ? 
अँधेरे एवं उजाले का समंजस्य कैसे हो सकता है ? बमोरी की शत्त है कि 
गरीबो बनी रहे | अमीर की अमीरी जितनी बढ़ेगी गरीब को गरीबी उत्तनी 
हो बढ़ेगी। अत, वर्गे-समस्वय गगन-विहार ज॑सा लगता है। साथ-साथ इसमें 
समाज की ठोस भौतिक बुनियाद को समझदारी का अभाव और चितन का 
अत्यन्त सरलीकरण हो दृष्टिगोचर होता है । 


३. सवो दय का आदर्श--सर्वोद्य उस नये समाज का आदर है, 
जिसमें स्वार्थी हितों से उत्पन्न संघ रहेगा ही नहीं । गाज भी 
वर्म-संघर्प एवं हित-संघर्ष के द्वारा क्रांतिकरण को स्वीकार करनेवाले 
मावसंवादी विचारक भी तो जन्त में एक हो “वर्गविहीन” समाज की स्थापना 
का लक्ष्य रखते हैं, जहाँ जनता भिन्नता के साथ रहेगी और जिन्दगी सहयोग 
पर आधारित होगी । आदर्श साम्यवाद की कल्पना में जिस प्रकार वर्ग-संघर्ष 
नहीं है, उसी धकार सर्वोद्य की कल्पना में सबों के विकास की भावात्मक 
कल्पना मानी गयी है तो क्या गत ? यह ठीक है कि वर्गं-संघप॑ से छुट्टी पाने 
के लिए माक्संवादी वर्गे-निराकरण का तरीका मानते हैं, वहीं सर्वादयवादी 
वर्ग-तिराकरण के लिए दर्ग-समन्वय चाहते हैं। वर्ग-समस्वय से वर्गं-निराकरण 
तो होता ही है, साथ-साथ भानवता का भी विकास होता है। यहां वर्ग-कलह 
के बिना वर्ग-निराकरण होता है और प्रतिक्रांति के लिए अवकाश ही नहीं 
रह जाता है। बदले के नशे से क्ररता का उद्धव जहाँ होगा, वहाँ शांति 
नहीं रहेगी । भपीरी और गरीबी दोनों रोग है । विपुल संग्रह का नाम अमीरी 
है, और अल्प संग्रह का नाम है गरीबी । अमीर को बड़ी मारकियत का मोह है 
तो गरीब को छोटी मालकियत की ममता है।? पूजीवाद का यह इन्द्रजाल 
जमीर कौर गरीव दोनों पर रंग दिखा रहा है। जब तंक यह स्थिति बनी 
22 2302 के 22 ४ 

*- वी. टी. रणदिवे--सर्वोद्य : एक मूल्यांकन (जनशक्षि प्रकाशन, पटना “-पृ०-६ 

३. दादा धर्माधिकारी क्रांति का अगला कदम ( अर. मा. सर्व सेवा संघ १ ८५), 

भुण्रच 

३५ वही-पृ-३४ 
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रहेगी, वर्ग-निराकरण असम्भव होगा । इसीलिए सर्वोदिय अमीर से कहता है कि 
तुम अमीरी छोड़ो भौर गरीब से कहता है कि तुम गरीबी छोड़ो । मूल है सम्पत्ति 
के मोह को छोड़ना । सम्पत्ति-संग्रह की होड़ में जो आगे निकल गया वह 
अमीर वन गया, प्रतियोगिता में जो पिछड़ गया वह गरीब बन गया। जिस 
दिन गरीब छोटी मालकियत का मोह तोड़ देगा, उसी दिन पूजोवाद विदा 
होगा । इसलिए अमीरी अगर गुनाह है तो गरीबी भी ग्रुनाह है। भमीरी 
शैतानियत लाती है, तो गरीबी हैवानियत । सर्वोदय अमीर की शेतानियतभौर 
गरीबी की हँवानियत खत्म करके दोनों की इंसानियत को बचाना और बढ़ाना 
चाहता है ।? जिस तरह अमभीरी बाँट लेने से कम हो जाएगी उसी' प्रकार 
गरीबी भो बाँट लेने से कम होगी ही । सर्वोदिय एक और मालकियत को बिखरा 
कर उत्पादन की प्रेरणा देता है, तो दूसरी जोर आर्थिक विपमता की कीमत पर 
उत्पादन-वृद्धि के पूजीवादी मूल्य को स्वीकार नहीं करता। वत्तंमान समाज 
की रचना ही ऐसी गलत है कि पारस्परिक द्वितों में विरोध का निर्माण होता 
है ।* सर्वोदिय इस समाज- रचना में क्रांति चाहता है और इसीलिए कौदुम्बिक 
या पारिवारिक जीवन के मूल्यों का विनियोग सामाजिक जीवन में करने की 
साधना कर रहा है । परिवार के लोग मानते हैं कि सवका द्वित हमारा हित है। 
पारस्परिक हित में वे विरोध नहीं मानते । यदि हम यह समझ पायें कि किसी 
एक का कल्याण सधों के कल्याण के विना संभव है ही नहीं3े तो शायद हम 
सवोदय को भी सही समझ पायें। विना इस सूत्र को समझे समाजवाद या 
साम्यवाद की कल्पना व्यर्थ है । फिर समाज में शान्ति एवं .सुध्यवस्था भी सदैव 
दिवास्वप्नवत्‌ रहेगी । इसीलिए सबके सुख छे लिए कोशिश करनेवाला होने 
के कारण विनोबा असम्प्रदायवादी होने का दावा करते हैं। “जो समाज को 
दो भागों में वाँट देना चाहते हैं, वे अपने को साम्यवादी या और कुछ बादी 
कह सकते हैं, परन्तु भेरी नम्न सम्मति में वे सब सम्प्रदायवादी ही हैं ।४ 
१. दादा धर्माधिकारे-क्रांति का अगला कदम, १०-३६-३७।॥ 
२. शंकरराव देव-सर्वोदय का इतिहास और शास्त्र (अ० मा० सर्व सेवा संघ, १६४५), 
३- रस्किन की पुस्तक ए7(० 075 ]85 को इन तीनों वातों में प्रथम, पृ०-१ 
व्यक्ति का श्षो य समष्टि के श्रेय में निहित है ।?--तुलना "| रण हांश्ट 
पर धं8 4355 €एटा 45 घरा0 १९९८ 78 ३६ कर0०६ 8णछत्ति 607 


ए726 ६० 0०0 #णबप ॥ क्री ऋफ्ा पॉप ०छफ ?े [5 पाव76 ७9० 
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४. विनोवाभावे-दरिजन, १५.११. १६४१ । 


स्वोदय के 
४. सबो दय सिद्धांत--जोव मात्र में सुख को आकांक्षा है।! हमारा 
उदय या हमारा विकास ही हमारा जीवन है। ऐतिहासिक विकास की हृष्टि 
हे भी सुधर-प्रसार की झलक मिलती है। लगता है मनुष्य का व्यक्तित्व समाज 
के नानात्व में मिश्रित है। घ्यक्तिगत सुख-भाव सामाजिक सुख-भाव से विलग 
नहीं रह सकता । यह समाज-सम्बन्ध इतना बढ़ा कि निरा स्त्रा् पराथ की 
अवहेलता नहीं कर सका ।* जो भी हो, मनुष्य स्वार्थ से ख्ारथप्रधान परार्थ 
की और और फिर पराथंप्रधान भौत्तिक सुखनीति की ओर बढ़ा है। याती 
स्वार्थ और परार्थ में विरोध हो तो परार्थ को ही प्रघानता दी जाय) यही 
विश्व-पुख-भावना के विकास की पृष्ठभूमि है जो सर्वोदिय का सिद्धान्त-दर्षण 
है। सबो दय की यह भावना भारतीय संस्कृति के मूल में है। “सर्वेभूत 
हिते रता:” “बसुधैव कुटुम्बकम्‌” या 'सर्वे भवन्तु सुखिनः” “सं सबे 
भूतेषु” आदि उद्गारों में वस्तुतः सर्वोदिय की ही भावना है। यही नहीं, 
उपनिषद्‌ वेदान्त और गीता में ''आत्मौपम्थ”/ “साम्य” या एकल” की 
भावना में सर्वोदय को झलक मिलती है। बोद्ध संस्कृति में भी “संघ” और 
4ब्ोण्सित्व” की कल्पना का आघार भी सवो दय की भावना है। वैदिक 
एवं प्राचीन बौद्ध बाड्‌-मय सर्वोदय की भावना से ओतप्रोत हैं। कितु उनमें 
सवोद्य शब्द का व्यवहार नहों मिल्ता। किन्तु दो हजार वर्ष पूर्व के 
जैनाचार्य श्री समन्तभद्र ने “सवोंदय तीर्थ” का प्रयोग किर्या है ।3 


आज जिस अथ में सर्वोदिय शब्द हमारे सामने प्रस्तुत है, उसका प्रयोग 
सर्वप्रथम गांधीजी ने रस्किन की “अन ठु दिस लास्ट” पुस्तक के संक्षितत 
गुजराती छायानुवाद में किया है। गाँघीजी ने लिखा है ''इस पुस्तक का उद्देश्य 
तो सबका उदय यानो उत्कप करने का ही है, अतः मैंने इसका नाम “सर्वोदिय” 
रवणा है।* भारत में स्वतन्त्रता-प्राप्ति के पूर्व “स्व॒राज्य” शब्द का जो महत्व 
था, वही महत्त्व “सर्वोदिय” शब्द का आज है । जाज सर्वोदय का सम्पूर्ण शास्त्र 
विकसित हो रहा है। इसकी राजनीति, अथनीति, शिक्षातीति, धर्मंदर्शन आदि 


१- महाभारत-शांतिपवे-सर्वत्य सुख मीप्छितम्‌ । 





« नारायणसिह-माक्स और गांधी का साम्यदशन, (हिन्दी साहित्य सम्मेलन 
: बाग श््ू८४ शकाब्द) प्‌ ०-२१ 


समल्त भद्द--बुक्तयनु शासन (चीर सेवा मंदिर, सरसावा, १६६१) इलोक-६१ | 
* सवो दय (नवजोबन, अहमदावाद) प्रस्तावना | 
छ् 
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रहेगी, वर्ग-निराकरण असम्भव होगा । इसीलिए सर्वोदय अमीर से कहता है कि 
तुम अमीरी छोड़ो और गरीब से कहता है कि तुम गरीबी छोड़ो । मूल है सम्पत्ति 
के मोह को छोड़ना । सम्पत्ति-संग्रह की होड़ में जो आगे निकल गया वह 
अमीर बन गया, प्रतिथ्रोगिता में जो पिछड़ गया वह गरीब बन गया। जिस 
दिन गरीब छोटी मालकियत का मोह तोड़ देगा, उसी दिन पृजोवाद विदा 
होगा । इसलिए अमीरी अगर गुनाह है तो गरीबी भी गुनाह है। अमीरी 
शैतानियत लाती है, तो गरीबी हैवानियत । सर्वोदय अमीर की शैतानियत*और 
गरीबी की हुँवानियत खत्म करके दोनों की इंसानियत को बचाना और बढ़ाना 
चाहता है ।* जिस तरह अमीरी बांट लेने से कम हो जाएगी उसी प्रकार 
गरीबी भो बाँट लेने से कम होगी ही | सर्वोदिय एक और मालकियत को बिखरा 
कर उत्पादन की प्रेरणा देता है, तो दूसरी ओर आर्थिक विपमता की कीमत पर 
उत्पादन-वृद्धि के पूजीवादी मूल्य को स्वीकार नहीं करता। वत्तेमान समाज 
की रचना ही ऐसी गलत है कि पारस्परिक द्वितों में विरोध का निर्माण होता' 
है ।* सर्वोदय इस समाज- रचना में क्रांति चाहता है और इसीलिए कोठुम्बिक 
या पारिवारिक जीवन के मूल्यों का विनियोग सामाजिक जीवन में करने की 
साधना कर रहा है। परिवार के लोग मानते हैं कि सवका ट्वित हमारा हित है । 
पारस्परिक हित में वे विरोध नहीं मानते । यदि हम यह समझ्ष पायें कि किसी 
एक का ऋलयाण सबों के कल्याण के विना संभव है ही नहीं? तो शायद हम 
सबो दय को भी सह्दी समझ पायें । बिना इस सूत्र को समझे समाजवाद या 
साम्यवाद की कल्पना व्य्थ है । फिर समाज में शान्ति एवं.सुष्यवस्था भी सदैव 
दिवास्वप्तवत्‌ रहेगी । इसीलिए सबके सुख छे लिए कोशिश करनेवाला होने 
के कारण विनोवा असम्प्रदायवादी होने का दावा करते हैं। “जो समाज को 
दो भागों में वाँट देना चाहते हैं, वे अपने को साम्यवादी या और कुछ बादी 
कह सकते हैं, परन्तु मेरी नम्न सम्मति में वे सब सम्प्रदायवादी ही हैं ।४ 
१. दादा धर्माधिकारी-क्रांति का अगला कदम, पृ०-३६-३७। 
२. शंक रराव देव-सर्वोदय का इतिहास और शासरुत्र (अ० मा० सर्व सेवा संघ, १६४५), 
३० रल्किन की पुछ्तक (7700 (5 ]95६ को इन तौनों बातों में प्रथम, ए०-१ 
“व्यक्ति का स्व य समष्टि के श्रय में निहित है ।?--तुलना 'त गत हांए८ट 
प०५० (म्वॉ5 498. ढए९४७ 85 पर0 (रण [5 3६ #०+ ॥99छपो [05 


फ्ढ (०0 00 छ& 9-9 काग्री] जांप्ता फ्रॉगमट 097 ? [8 (छान ल्ज्ट 
€9०१], 97:02०६६ 4 7 8000 ?*, 5६ १/4कछ८०छ 20 


४. विनोवाभावे-हरिनन, १४.११. १६४१ । 


सवोदय के 
४. सबोदय सिद्धांत-जोव मात्र में सुख की भाकांक्षा है।! हमारा 
उदय या हमारा विकास ही हमारा जीवन है। ऐतिहासिक विकास की दृष्टि 
से भी सुध-प्रसार की झलक मिलती है। लगता है मनुष्य का व्यक्तित समाज 
के नानात्व में मिश्रित है। व्यक्तिगत सुख-भाव सामाजिक सुख-भाव से विरूय 
नहीं रह सकता । यह समाज-मस्वन्ध इतना बढ़ा कि निरा स्त्रार्थ परार्थ की 
अवहेलना नहीं कर सका ।* जो भी हो, मनुष्य स्वार्थ से ख्वाथप्रधान पराय॑ 
की कोर और फिर पराथेप्रधान भौतिक सुखनीति की ओर बढ़ा है। यावी 
स्वार्थ और पराथ्थ में विरोध हो तो पराथ को ही प्रधानता दी जाय । यही 
विश्व-सुख-भावना के विकास की पृष्ठभूमि है जो सर्वोदिय का सिद्धान्त-दर्पण 
है। सवो दय की यह भावना भारतीय संस्कृति के मूल में है। “सर्वेभूत्त 
हिते रता:” “बसुधैव कुटुम्बकम्‌” या 'सर्वे भवन्तु सुखिनः” “सम सर्वे 
भूठेषु” आदि छदूगारों में वस्तुतः सर्वोदय की ही भावना है। यही नहीं, 
उपनिषद्‌ वेदान्त जौर गीता में “'आत्मौपस्य "साम्य या 'एकत्व” की 
भावना में सर्वोदय की झलक मिलती है। वौद्ध संस्कृति में भी “संघ” और 
4बोधिसत्व” की कल्पना का आधार भी सवो दय की भावना है। वैदिक 
एवं प्राचीन बोद्ध वाड्‌-मय सर्वोदय की भावता से ओत्तप्रोतत हैं। कितु उनमें 
सवो दय शब्द का व्यवद्ार नहों मिल्ता। किन्तु दो हजार वर्ष पू्े के 
जैनाचारय श्री समन्तभद्र ने “सवोंदय तीर्थ” का प्रयोग किया है ।3 


जाज जिस अर्थ में सर्वोदिय शब्द हमारे सामने प्रस्तुत है, उसका प्रयोग 
सर्वप्रथम गांधीजी ते रस्किन की “अन ठु दिस लास्ट” पुस्तक के संक्षितत 
गुजराती छायानुवाद में किया है। गांघीजी ने लिखा है “इस पुरतक का उद्देश्य 
तो सबका उदय यानी उत्कपं करने का ही है, अतः मैंते इसका नाम “सर्वोदिय”” 
रकक्‍्खा है। भारत में स्वतन्त्रता-प्राप्ति के पूर्व “स्वराज्य”” शब्द का जो सहर्व 
था, वही महत्त्व “सर्वोदिय” शब्द का आज है। जज सर्वोदिय का सम्पूर्ण शास्त्र 
विकसित हो रहा है । इसको राजनीति, अर्थनीति, शिक्षानीत्ति, घर्मंदर्शन आदि 


१. महाभारत-शांतिपव -सर्वस्य सुख मौप्छितम्‌ । 


है 
पु 





 नारायणरसिह--माक्स और गांधी का साम्यदशन, (हिन्दो साहित्य सम्मेलन 
: बाग १८८५ शकाब्द) प्‌ ०-२१ 
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सब विकसित हो रहे हैं। सर्वोदय-समाज नामक इस विचार में आस्था रखने 
बालों का एक आध्यात्मिक भाईचारा भी वना है। सर्व-सेवा-संघ नामक एक 
संस्था भी है, जो सर्वोदिय-समाज के कार्यक्रमों का समन्वय एवं संचालन करता 
है। हालॉकि “सर्वोदय-समाज” एवं “सर्व-सेवा-संघ” की प्रवृत्तियों को डाक्टर 
लोहिया" भमठाधीश गांधीवाद कहते हैं जिसमें उनके विचार से अन्याय के 
प्रतिकार एवं सत्याग्रह की भावना प्राय: दवी हुई दीखती है। इसो तरह 
सरकारी तंत्रों में यथास्थिति को कायम रखनेवाले सरकारी गांघीवादी भी 
गांधीवाद से .वहुत दूर हैं । अपने जैसे लोगों को डा० लोहिया ने कुजात 
गांधीवादी माना है, जिसके विपय में अभी कुछ नहीं कहा जा सकता । शायद 
वाद के इन्हीं विद्रपों, इसकी कठोरता एवं कट्टरता, एकांगिता एवं संकुचित 
सम्प्रदायवादी मनोवृत्ति तथा इसकी अपरिवर्तनशीलूता को देखते हुए गांधीजी 
ने १६९३६ ई० में यह घोषणा कर दी --“गांवीवाद नाम की कोई चीज है हो 
नहीं; हालॉकि उन्होंने इसके पूर्व १६३१ में बलपूर्वंक उद्घोप किया था--“गाँधो 
मर सकता है लेकिन गांधीवाद अमर रहेगा।”? गांधीजी मुलत: एक प्रयोगकत्तों 
थे, इसीलिए उन्होंने अपनी श्रात्मक्था को भी “सत्य के ग्रयोग”? ही कहा 
है। उनका जीवन भी सचमुच सत्य और महिसा का आचरणगत प्रयोग ही 
रहा। सत्य और अहिसा अनादि काल से चछे आए हैं ॥ अतः उन्होंने किसी 
नये तत्व या सिद्धान्त का आविष्कार नद्दीं किया | 

इसो लिए गांधी-विचार और फिर उस पर आधारित सर्वोदिय विचार का 
अर्थ यह माना जाए कि यह कोई एक निश्चित ढाँचे में तैयार किया हुआ जीवन 
का पूरा-पूरा चित्र है, या कोई ऐसा शास्त्र, जिसे देखकर जीवन-सम्वन्धी सभी 
समस्याओं का समाधान हासिल कर लिया जाय, तो बैसे अर्थ में 'गांधीवाद' या 
'सर्वोदियवाद! कहना ठोक नहीं; लेकिन अगर बाद के मानी हों जीवन-व्यवह्दार 
के लिए कुछ भाघारभूत नैतिक एवं सामाजिक सिद्धान्तों को स्वीकार करना, तो 
उसे 'बाद” कद्दा जा सकता है। किशोरलालजी मश्न्‌ वाला “सर्वेदियवाद” 

१, डा० राममनोहर लो हिया--मा कस, गांधी ऐणड सोश लिज्म (नव हिन्द, हेदरावाद 

२६४१३) (सता? पृ० ६) । . 

. सर्व-सेवा--संघ वाषिक अधिवेशन, १६६६८) कार्यवाही (वर्धा, १६६६) पृ. ५४॥ 
» देखिये मो. क- गाँधी--आत्मकथा, ५स्तावना पृ. ६ 


, सांघोवाद : समाजवाद, सवो'दय शीर्षक लेख, पु. ३३ । 
« गांधीवाद : समाजवाद पृ. ४०॥ 
« गाँधी बाद : समाजवाद .प« १८२ । 
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ज्यवोद्य १०१ 
और “सत्याग्रह-मार्ग” शब्दों का प्रयोग करतें हैं। कृपछानी जी गांधीवाद की 
अपेक्षा गांधी-मागे या गांधी-हृष्टि कहना पसन्द करते हैं। अचाय॑ काका- 
कालेलकर गांघी-मत कहने की अपेक्षा सब दियकारी सम्राज-व्यवस्था कहना 
अधिक पसन्द करते हैं। किन्तु अनुधायियों में हरिभाऊ" एवं विरोधियों 


में यशपाल गांधीवाद शब्द का ही घ्यवह्ार करते हैं। गांधीत्व या 
गांध्याचार आदि शब्द कम प्रचलित हैं । 


सबो दय का जीवन-दर्शन 


(क) संघर्ष से सहयोग की ओर-- समाज-विकास का एक प्रमुत्त सिद्धांत 
है कि संघर्ण ही विकास को गति देता है। संघर्ष ही जोवन है, संघपें ही 
विकास का रहस्य है। इस जीवन-संग्राम में सबसे अधिक उपयुक्त ही जियेंगे | 
इसलिए प्राणिमान्र में ही जीने की एक स्पर्द्धा, एक प्रतियोगिता है। इसलिए 
आयिक क्षेत्र में प्रतिस्‍्पद्धो (00707९४४०४) आधिक-विकास का अनिवाय्य 
अंग मानी गयी । राजनीतिक क्षेत्र में जनतंत्र का सम्पूर्ण सिद्धान्त प्र तिस्पर्दधा के 
सिद्धान्त का ही प्रयोग है। शिक्षा-जगत में भी प्रतिस्पर्धा को शैक्षिक विकास 
का माध्यम माना जाता है। यहाँ तक कि विशुद्ध सांस्कृतिक स्तर पर, जैसे 


खेल-कूद, नृत्य संगीत आदि के विकास के लिए भी प्रतियोगिता आदश्यक 
मान ली गयी है । 


लेकिन संघर्ण को जीवन-विकास एवं सस!ज-विकास का गतितत्व स्वीकार 
कर लेने का परिणाम भयंकर हुआ। संघर्ण से संघर्ण, प्रतिस्पर्द्धा से प्रतिस्पर्दा ही 
विकसित हुई और फलस्वरूप आज विरोधवाद, संघरपवाद भर संहारबाद 
संस्कृति पर हादी है। संघर्ण को यदि जीवन का नियम मान भी लिया जाय, 
लेकित यदि यह जीवन-सम्पन्न करने के लिए है, तो इसे सघपे भछे ही नाम 
दिया जाय, वास्तव में वह सहयोग ही है । पत्थर ठकराये और आग निकली, 
इस प्रकार हर योग और संयोग को संघर्ष कहते चले जायेँ तो वह उचित नहीं- 
दोगा। दो वस्तुओं के योग से तीसरी वस्तु यदि निकलती है तो उसे संयोग 
कहेंगे, सघर्प नहों । फिर वस्तुस्थिति और आदर में अस्तर होता है। क्सतु- 
स्थिति जीवन का आदर्श नहीं बन सकतो, क्योंकि वस्तुस्थिति की सिद्धास्त की 
दिशा में प्रगति ही ''संसक्ृति” है3 । अतः संघर्ण को यदि जीवन की वास्तविकता 
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१. गांधोबाद समाजवाद पृ. ३१। 
२. रामराज्य को कथा (लखनऊ, १६५४०), पृ. २१-२२। 


मै दादा धर्माधिकारी-सबों जय दर्शन (सर्वे्तेवान्संय प्रकाशन, १६६६ चहुई 
संक्रण प. ३० | 
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के रूप में स्वीकार भी कर लिया जाय, तो इसे हम आदर्श कदापि नहीं मान 
प्कति । प्रतिस्पर्शा और संघर्ण के आधार पर कोई स्वस्थ जीवन-दर्शन एवं 
समाज-रचना संभव नहीं । वास्तव में प्रतिर्षद्धे की भावना ही एक भस्वस्थः 
भावना है; जिसे हम मत्स्यन्याय या जगली नियम कह सकते हैं । डाविन ने 
कहा कि जो सबसे अधिक क्षम है, वही जीवन-संप्राम में बचेगा, लेकिन मनुष्य 
बाघ, सिंह, हाथी-घोड़े के सामने तो एक अत्यन्त अक्षुम जोव है। इसलिए 
हकक्‍्सले ने "दूसरों को खाकर जिओ? के बदले “जिओ और जीने दो” 
का सिद्धान्त दिया। सबसे क्षम ही नहीं जीता, वल्कि जो दूसरे को जीने देतः 
हैं, वे ही जीते हैं। सवदिय हकक्‍्सले से भी एक कदम आगे जाकर कहता है-- 
“जिल्षानें के लए जिओ?” । यह स)माजिकता है। पता नहीं हम इसे वंज्ञानिक 
मानेंगे या अवैज्ञानिक | यदि हम कक्षम को क्षम, विपनत को सम्पस्त और 
असमर्थ को समर्थ बनाने का प्रयास नहीं करते हैं तो हमारे लिए समाजवाद, 
साम्यवाद या सभ्यता भोर संस्क्रति आंद को बातें करना प्रवंचना मात्र है । 


फिर मनुष्य को योग्यता उसकी पशुता में नहीं, बल्कि उसकी आध्यात्मिकः 
शक्ति, उसको सवंभूृत्तह्ठचित साधने की आकांक्षा में है। मानव-समाज में पशु-बल 
नही, नीत एवं घमे-बेल का महत्व है । मानव माँ की कोख से जन्मा, उसकी 
गोद में । पला, पिता का उसे वात्सल्य मिला और पड़ोसी का सहयोग ॥ 
भआांधक विकास का आधार भप्रति#वनिह्िता है, यह तो पू'जोवादी चितन-विश्लेषण 
है, समाजवादी अथव्यव्स्था में प्रतिस्पर्डा के स्थान पर सहकार ही आाता है । 
राजनीति यदि आअआतृत्व को भूलकर संघर्ण की दासी वन जायगी तो वह 'ज्ातृयुद्ध 
एवं गृहयुद्ध का रंगमंच वन जायगी । शिक्षा और संस्कृति, विज्ञान और उद्योग, 
यानी मानदीय सभ्यता के सभी अर्ंकरण परत्पर सहकार के ही फल हैं। प्रेम 
ओऔर सहयोग केबल न॑तिक हृष्टि से ही आवश्यक नहीं, वह तो प्राणिशास्त्र का 
श्ुनियादी सिद्धान्त है। विकास-क्रम में वे ही प्राणी थिके हें, जिनमें परस्पर 
सहयोग है । ऐशले मांटेग्यू ने अपनी पुरतक (0०फ्रल्श8 िण्णथा) में बताया 
है कि “संघर्ण या द्वोड़ नद्दीं, सदयोग ही प्रकृति का सिद्धान्त है । वीलर ते भी: 
(80लंनो प्र ०४ 775८८७ मे) बताया है कि प्रकृति में सबसे प्रवल प्रवृत्ति 
पायी गयी है सह-जीवन, सहयोग की । सह-अस्तित्व भ्रकृत्ति का नियम है । 
इसोलिए यदि हम डावित के अनुसार भी योग्यतम की विजय मानें तो योग्य- 
तम वह वर्ग या समुदाय माना जामगा जो सहयोग की कला जानता हो । 


सर्वोदिय ३०१ 
(ख) सहजीवन का सिद्धान्त :--यह ठीक है कि सभ्यता के आरम्भिक 
चरणों में मनुष्य की प्राथमिक सुख-भावना पशुओं के समान केवल ऐश्द्रिक 
विषय-भौग के लिए ही संकुचित रूप से रहो होगी गौर वह मूलतः स्वकेन्द्रित 
की रही होगो । किस्तु चूँकि मनुष्य का व्यक्तित्व समाज के नानात्व में मिश्रित 
है, अतः ष्यक्तिगत सुख-भाव सामाजिक सुख-भाव से अलग नहीं रह सकता। 
किर भी अन्तर का व्यक्तिवाद इतना प्रबल है कि हम यह भूल कर, समणष्टि 
को भुलाकर, 'अहम्‌' के व्यामोह में पड़ जाते हैं। यह तितान्‍्त भ्रामक विचार 
है। विज्ञान का भी नियम है कि यदि कोई वस्तु बिलकुल अपने में सीधी 
जायगी तो फिर वह जरूर टेढ़ो होकर गिरेगी | इसीको विज्ञान में वक्रता- 
नियम ([,2७ ०६ (४7४४४७:९) कहते हैं। मनोविज्ञान में संसूचन, सहानुभूति 
एवं अनुबंघ-प्रतिवर्त्त यही बताता है कि हम दुख और सुख वाँट सकते हैं । दुःख 
हम जब बाँट लेते हैं तो दुःख भात्रा हो जाता है ओर जब सुख वाँट लेते हैं. तो 
वह दुगुना हो जाता है। जतः जिम प्रकार विज्ञान में ध्यक्तिवाद घातक हैं, 
वैसे ही मनोविज्ञान में भो है। समाज-विकास की धारा में भी सहजीवन 
श्रेयर्कर है। जो जातियाँ या एंस्क्ृतिरयाँ व्यक्तिवाद पर आधारित रहीं, 
उनमें परस्पर संघर्ष इतने उभ रे कि वे टूटीं या टूट रही हैं। इसके विपरीत्त 
भारत की आदिवासी या अमरीका की रेड इंडियन सभ्यताएँ आज भी 
सजीव, स्फूर्तिमानु एवं संगठित हैं। प्राचोन भारत में लिच्छवियों को गणतंत्र 
में सहजीवन पर चलने के कारण मग्रध राजवंश से भी श्रेष्ठ भाना जाता था। 
आधुनिक युग में भी अमरीकी सभ्यता मुश्किल से १५० साल चलने के बाद 
टहृटती दिखायी पड़ती है, जबकि वहाँ की रेड इ'डियन जाति स्पेन, फ्रेंच, 
अंगरेज एवं अमरीकी लोगों के सतत दुःसह्‌ उत्पीड़न के वाद भी निमुलित 
नहीं हो सको है । समाजवादी देशों में भी रूस और चीन व्यक्तिवाद के कारण 
ही आमने-सामने शत्रुवत्‌ खड़े हैं। व्यक्तिवाद के साथ पू“जीवाद चल सकता 
है लेकिन समाजवाद या साम्यवाद नहीं चल सकता। नैतिक-जोवन में सह- 
जीवन भपने आप में बड़ा मूल्य है। नैतिकता का यह राजनियम कि 'जो 
व्यवहार हम खुद चाहते हैं, वही दूसरों से भी करें,१ सचमुच सहजोवन पर 
ही अवलम्बित है। आध्यात्मिक जोवन में भी सामूहिक साधना, सामूहिक 
समाधि एवं सामूहिक सोक्ष को भावनाएँ चल पड़ी हैं। जो धर्म भसाम।जिक 





१. मनमोहन चौधरी, भूदानयज्ञ साप्ताहिक, ३-८०१ ९५६ 
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है, वह निकम्मा माना जाता है । इसलिए अब भक्ति और मुक्ति भी सामूहिक 
होगी । अब भक्ति का रूपान्तर सर्वोदिय में होगा । वास्तव में मोक्ष अकेले 
पाने को वस्तु है नहीं। “मैं” के आते ही “मोक्ष” भाग जाता है | परमाथर्थ- 
साधना में भी यह व्यक्तिमत्ता और संकुचितता, यह ध्यक्तिवाद और स्वार्थवाद 
नहीं चछ सकता। इसलिए अब “सम सर्वेपु भूतेपु” की भावना से 
साम्ययोग रचना होगा । 
(ग) साम्ययोग : - यह ठीक है कि व्यक्ति का कल्याण समाज के 
कल्याण में निहित है, अतः सहजीवन कोई परमार्थ का ही सूत्र नहीं, बल्कि 
जीवन का आधार है। लेकिन सहजीवन की साधना साम्ययोग के विना 
संभव नहीं । समाज एक व्यूह के समान है। इसमें विभिन्न प्रकार के घ्यक्ति 
अपनी अभिरुचियों एवं कुशलताओं से ससानरूप इसके रक्षण में लगे हैं। 
अतः सबों का मुल्य भी समान ही होगा । समाज के लिए शिक्षण और रक्षण, 
कपि-बराणिज्य या सेबा अपने-अपने स्थान पर सब समान रूप से महत्त्वपूर्ण 
हैं। इसलिए सर्वोदय-विचार की यह मान्यता है कि “चाहे वकील का काम 
हो या नाई का, दोतों का मूल्य वराबर है ।?” इसका एक कारण यह भी है कि 
प्रत्येक उगक्ति को अपनी-अपनी आजीविका चलाने का समान अधिकार है। 
फिर आध्यात्मिक दृष्टि से सबों की आत्मा एक हो है, भले ही शरीर और देह 
अलग द्वों। सब ईश्वर की ही संतान हैं। आशिक साम्य हरएक व्यवहार 
में सहायक होता है । सामाजिक साम्य के आधार पर समाज में व्यवस्था 
रहती है। मानसिक साम्य से मन का नियंत्रण होता है, लेकिन परम 
साम्य जीवन का सारस-सर्वस्व है। मानसिक-साम्य एवं परम-साम्प्र प्राप्ति के 
लिये भी स्थूछ जीवन के आ्िक एवं सामाजिक-साम्प की साधना अपेक्षित 
है। विपमता बौर विद्व प की प्र रणा मानव समाज को सीधे अखु-युद्ध की 
श्मशान भूमि तक पहुँचा देगी ।* इसलिए सर्वोदय विचार में मस्तिष्क से काम 
करने वाले एक वकील को कीमत उतनी ही है जितना हाथ से काम करने 
वाले एक बढ़ई की । बल्कि बुद्धिजोवी और श्रमजीवी का यह प्रतिष्ठा-भेद 
ही भ्रामक है। सर्वेदिय-हष्टि से मजदुर-किसाऩ या कारीगर का जोबन 
१, मगध के सिक्के पर लिच्छ॒दी दौद्दित्रः लिखा रहता था। '_ 
२- विनोबा भवे, आत्मशान झौर विजश्ाान ( सब-्सेवा-संघ-काशन, १६६४), 


न्ध१्‌ 
रस्किन, भंरद्र दिख लास्ट का दूसरा सिद्धान्त | 


$ पर्वोदि यु १ 9 ५ 


'ही सच्चा एवं स्वोत्कृष्ट है (१ “पसोना वहाकर फमाता और खाना” वस्तुतः 
गोता के अनुसार यज्ञ को प्रक्रिया है।. यदि कायिक-श्रम के निरपव द 
कानून को सब छोग मानें तो ऊच-वीच का भेद ही मिट जायगा गौर वर्ण- 
ध्यवस्था भी दोष-मुक्त होगी । श्रमविभाजन के नाम पर श्रमजीवी और वुद्धि- 
जीवी, ऐसे दो वर्गों में समाज का अप्राकृतिक विभाजन बत्मन्त खत्तरनाक है । 
अमर करना मानव-जीवन का एक आवश्यक नियम है। यहा तक कि करोड़पति 
-को भी उत्पादक श्रम के लिए नहीं लेकिन कसरत के लिए हवाखोरी आदि 
करना हो पड़ता है।$ जब हममें सवको हाथ-पाँव और बुद्धि है तो हमें दोनों 
'प्रकार के कास--शारीरिक और मानसिक करने ही चाहिए और फिर 
शारीरिक एवं मानसिक काम के मूल्य में कोई अन्तर नहीं होना चाहिए । 
इसलिए सर्वोदय विचार में बाधिक और पामाजिक-पाम्य की साधना अधिक 
'फलवती होगी । घ्यावहयरिक दृष्टि से जोबन का आ्िक श्रम सबसे आवश्यक 
होता हैं। लेकिन आज भी सास्यवादी देशों में श्रमजीवी और बुद्धिजीवी के 
बीच वेतन की भारी विपमता वनी है, अन्नी भी मजदूर एवं व्यवस्थापक वर्ग 
नाम से दो वर्ग हैं ही। यही कारण है कि वर्ग-निराकरण कठिन पड़ रहा है। 
श्षम-निष्ठा न केवल आथिक एवं प्रामाजिक साम्य का मार्म प्रशस्त करता है, 
बल्कि यह एक स्वावठस्वो, सत्याग्रही, रचुतात्मक ममाज-निर्माण में सहायक 
होता है। साथ-साथ इसमें उच्च से उच्च संस्कृति के सभी गुण सिले हैं। 
श्र के आधार पर ही चातुदंण्ये को व्यवस्था विकसित होती रही और इसी के 
'ऊपर माश्रम॒-व्यवस्था भी बनायी गयी । श्रम-निष्ठा के लोप से ही श्रम के साथ 
विवशता जुड़ गयी है जो एक सामाजिक द्वोह है। 


१- विनोवा मावे, साम्य सत्त (सर्व-सेवा-संघ-प्रकाशन, ६६५६७), प-६. 

३. अच्चुत परवर्द्ध न-साम्थयोग का रेखाचिन्न-ले० विमला ( सर्व-सेवा-संघ- 
प्रकाशन, १६६४९ , प्रस्तावना 

३9 रस्किन के अनुसार दूसरा यंत्र (090 4॥35 290), 

३* रस्किन के अनुसार तीसरा यंत्र (0700 (७४ 859). 

४ गोता ३-६ 

*- पार चन्दू भगडारी- भूदान वश क्या और क्यों १ ( सर्व सेवा-संब-प्रकाशन, 
१६६६) 

६ मो क. गोधो--मंगल परमात (नवजीवन प्रकाशन, 


१६६८), 
७. शिवाजी भावे-भूमिदान (सव-सेबा-सघ-;्रकाशन, 


१९६११), 


१०६ दार्शनिक विवेचनाएँ 


(घ) तीसरी शक्ति :--मानव-समाज के परिवत्तंन, प्रुननिर्माण एवं 
घारण करने के लिए कई प्रकार की शक्तियों का उपयोग किया गया है। विश्व 


के मधदान धर्मों ने अपने-अपने समाज की रचना करने के प्रयास अहिसा, पे म॑ 
भौर करुणा के आधार पर किया | समाजगत शोपण, उत्पीड़न, 4विपमता एवं 


अन्य सामजिक-आर्थिक अन्याय के उन्मूलन के लिए संयम, अपरिग्रह, त्याग,. 
तृष्णा-क्षय, अलोभ भादि का उपदेश दिया। लेकिन समाज के अच्तस्‌ से हिंसा 
निकलो नहीं। आध्यात्मिक-उन्तयन की पराकाष्ठा के कारण ही मानव को 
निवाण और सांक्ष आदि के दिष्य उपकरण मिले, लेकिन ये सब घ्यक्तिगत 
अम्युत्थान के लिए भले ही फलदायी हुए हों, सामाजिक-जीवन अभप्रभावित 
रहा। इसके मूल तीव कारण हैं--- 

१ भक्ति या मु क्तिसाधना या समाधि, धर्म और नैतिकता मुख्यतः 
ध्यक्तिगत साधना की वस्तुएँ मानी गयी, इसलिए अहिंसा और प्रेम का 
संगठन नहीं हो सका !' 

२. अपरिग्रह और अस्तेय, त्याग और संयम आदि महात्माओं के प्रवचन 
मात्र रह गये, किन्तु घर्मं को संगठित संस्थाएँ समाज के शासक एवं, शोपक- 


वर्ग की अप्रसन्नता एवं संभाव्य विरोध का ध्यान रख, उन गुणों को समाज में 
प्रवेश नहीं दे सकीं। इसलिए अद्वत के साथ जातिभेद, ईश्वर-प्रेम के साथ 
कांचन-प्रं म, साम्ययोग के साथ शोषण आदि चलते रहे । 


३- धर्म भी साम्प्रदायिक हो गए भौर पघमं-प्रसार के लोभ से ही 


राज्यधर्मं बन गए' जिससे वे राज्य-शासन की संगठित हिसा तथा दंडशक्ति के 
पोपक बन गये । 


जो भी हो, समाज परिवत्तन के लिये हिसा-शक्ति का विकास रुका रहा। 
राज्य की दंडशक्ति भी प्रकट एवं स्थुल हिसा शक्ति का ही प्रच्छन्न रूप है 
लेकिन आज का मानव इतना चेतन है कि उसे हिसा-शरक्ति या दण्ड-णक्ति के 
के द्वारा समाज-रचना या समाज-परिवत्तंतन से संतोप नहीं। तरणों का 
जागतिक बसतीप एवं विक्षोभ, लोकतन्त्र में फटती हुई दरारें एवं साम्यवाद. 
का विदीर्ण वक्षःस्थल आज हिंसा का विकल्प ढूढ़ रहे हैं। यह स्पष्ट 
है कि अतिहिसा के इस युग में हिसा शक्ति पर हमारी आस्था ने मानव-समाज 
को एक भोर यदि आणबिक-सर्वनाश के समोप पहुँचा दिया है तो दुसरी ओर 
अन्यत्र संगठित एवं हिसा-शक्ति से स्व॑-सम्पन्न आधुनिक राज्य शासन के नीचे 
“7 जयत्काश नारायण ( अध्ताबना, ए० ७८) -विनोवा भावेन्तीसरो शक्ति 
(सर्वेस्ेदा संघ-प्रकाशन, १६६९६) हे ॥ 


सर्वोदय १०७ 


मानव. अपनी स्वतस्त्रता और स्वायत्तता, अपना घ्यक्तित्त और अपनी शांति 
सब कुछ खो चुका है। सामाजिक-समता भर आधथिक न्याय भी कहाँ मिल 
पाता है ? अमरीकी लोकतल्त्र में भी घनी-गरीब, गोरे-काले का भेद बना 
हुआ है, ब्विटेन मी इसका अपवाद नहीं। ५३ वर्षों के वाद भी साम्यवादी 
रूस भी न अपने खेत किसानों को, न कारखाने-सजदूरों को, न विश्वविद्यालय- 
शिक्षकों एवं विद्यार्थियों को समता सौंप सका है। लोकतांत्रिक समाजवादी 
शासन-व्यवस्था में भी अथे के उत्पादन एवं साधनों का राष्ट्रीयकरण भले ही 
हो गया हो, केकिन वहाँ भी विपमता विद्यमान है। सत्ता श्रमजीवियों के 
पास नहीं है। जनता के हाथ में निशेय, सत्ता एवं सम्पात्त भी नहीं 
भागी है।* इसीलिए यदि एक ओर ईसा का विकल्प चाहिए तो दूसरी 
भोर अहिंसा का संगठन। इस बखणुयुग में हिसा गतितत्व मौर शस्त्रों का 
सांस्कृतिक मूल्य ही समाप्त दो गया, क्योकि हिसा का अर्थ है सर्वनाश | लेकिन 
अहिंसा को भी व्यत्तिगत आचरण की मर्यादा में सम्प्रदायों के निष्प्राण 
कर्मकांडों भें बन्द नहीं रखा जा सकता है। इसे हमें समाज-व्यवहार में 
प्रतिष्ठित करना होगा और समाज-परिवत्त न का माध्यम बनाना होगा । फिर,- 
हिंसा की परिभाषा में भी लावील्य छाना होगा । किसी पर छुर या वन्दूक 
से प्रहार करना ही हिसा नहीं, हिसा तो हर शोषण पर विषपसता और हर 
अन्याय में समायी हुई है। समाज के लिए प्रत्यक्ष हिसा से भी अप्रर्ूक्ष 
हिसा अधिक भयकर है--यह सत्य हमें समझना होगा। उदाहरणस्वरूप,- 
आज की आ्थिक-व्यवस्था, सामाजिक-संस्थिति, राजनीत्ति और शिक्षानीत्त भी 
हिंसा पर आधारित है। राज्य के पास भी जो दण्डर्शाक्त है, वह भी [हेसा- 
शक्ति हो है। इस दण्डशस्ति के आधार पर किसी स्थायी समाज-रच ना या 
समाज-परिव्त्त'त संभव नहीं। दण्डशक्त द्वारा हम किसीको विवृत्त कर 
सकते हैं, भ्रवृत्त नहीं कर सकते हैं। इसके लिए तो विचार-क्रोत करती होगी,. 
साथ-साथ जनता के अभिक्रम एवं कत्तृत्व-शक्ति को जागृत* करना होगा। 
हिसाशक्ति एवं दण्डशक्ति से भिन्न जनता की अहिसक जनर्शाक्त को ही दीसरो 
शक्ति कह्दा गया है। यही लोकचीत्ति का भी आघार है। बाज की राजनीति 





१- वही पृष्ठ-€. 


२५ विनोवा भावे- तीसरी शवित--अध्याय-२ “दण्ड शवित से भिमन अध्सिकः 
शक्ति १8 


४१०८ दार्शनिक विवेचाएं 


. वस्तुतः हिसाशक्ति पर ही आश्रित है। उसे सच्चों जनशक्ति का अधिष्ठान 
चाहिए । इसके लिए राजसत्ता भो किपी एक व्यक्ति या कुछ व्यक्तियों या 
पार्टी के नाम पर बहुसख्यक छोगों के हाथ में नहीं रहकर सबों के हाथ में 
हो ।' आज समस्त जता का शासन कहीं नहीं दीखता है। पार्टी के नाम 
पर पार्टी के नेताओं की तानाशाही को कायम रखने के लिए आज सभी 
सरकारों को, चाहे वे साम्यवादी सरकारें हों या तथा-कथित जनेतांचिक 
सरकारें, सबों को राज्य की दण्डशक्ति और द्साशक्ति पर ही आश्रित रहना 
पड़ता है। इसलिए वस्तुत: शासन 'छोक का? लोक के द्वारा” लोक के. लिए! 
नहीं, बल्कि “लोक के ऊपर' होता है। इस लोकनोतिः का आधार लोक 
होगा । छोक का स्वावलम्बन, लोक का अभिक्रम, लोक को शुद्धि ओर लोक 
की शक्ति | मंगलकारी राज्य को कल्पना कर हमने लोक-शक्ति को खोया है । 
राज्य की अधिकार-वृद्धि की आकांक्षा और प्रयास व्यक्तिगत स्वातन्त्य का शत्रु 

- होता है। अतः सच्चे लोकतन्त्र में आथिक लोकतन्त्र भी आवश्यक है, जिसमें 
विकेन्द्रीकरण एवं आशिक क्षेत्र में उत्पादन-सम्बन्धी निर्णय जादि का अधिकार 
मजदूरों को रहना चाहिए। उसी प्रकार प्रतिनिधि-सत्तात्मक पद्धति की 

- राजनीति भी लोकशक्ति को नहीं बढ़ा सकतो, क्योंकि इसमें प्रत्यक्ष सहयोग 


कम है। इसलिये योगदानात्मक जनतस्त्र [ ऐवःपमलएशगड 3८४7००४०४८५) 
लाना होगा । $ 


(च) क्रांति-विज्ञान --प्रवोदिय-विचार पर यह एक सामान्य आरीप 
है कि यह अपने काल्पनिक दृष्टिकोण के कारण संघर्ष की स्पष्ट 
स्वीकृति करता है तथा कोई वैज्ञानिक रचनात्मक कार्यपद्धति तैयार नहीं 

करता जिससे अपने पिद्धान्त और स्वष्न को जमोन पर उत्तार सके | 
ऐसे आलोचकों का यह मानना है कि “सर्वोदियवादी” स्थापित एवं निहित 
स्वार्थ के परिवत्तंत के द्वारा ही समाज-परिवत्तंत करना चाहते हैं और इस 





१२, बिमोबा भाव--स्वराज्य शक्ति ०7 6 एलजटीफोढड ० 9 पृरणान 
उगंव्ता ?ए०ांत्तव्ण!] 6766० (सव-्सेवा-संघनप्रकाशन, १६४१), प-१६-६८ 

२० विनोबा भावे--05४४०८ए४४४८ भैथण्टड (लोकनो ति), (सर्व-सेवा-संघ- 

प्रकाशन, १६६३), अ्रध्याय १, १५ 

अयप्रकाश नारायण--लोक स्वराज्य (सर्व-सेवा-संघ-प्रकाशन), १४६ ९ 


ग 
न्प्ण 
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१२०६ 
सर्वोदिय 


प्रकार गाड़ी को घोड़े के भागे जोतते हैं ।'* वास्तविकता तो ग्रह है कि' 
सर्वोदिय-विचार के अग्रणो गांधीजी का जीवन संघर्ष) का पर्याय रहा है। 
अहिंसा, एक सामाजिक मूल्य और एक ब्रत के रुप में ही नहीं, वल्कि प्रति- 
कार के एक साधन, जिसे हम सत्याग्रह” कहते हैं, के रूप में उपस्थित हुई, 
जिसके द्वारा न केवल भारतीय स्वातंत्य-संग्राम में सफलता मिली, बल्कि अस्पृ- 
श्यता-निवारण, शराव-बंदी आदि कितने ही सामाजिक-अन्याय एवं मिलों के 
बहिष्कार तथा खादी-ग्रामोद्योग के द्वारा आथिक अन्याय का बहुत सफल 
मुकावछा किया गया। अन्याय को तो गाँधी सह ही नहीं सकते, इसलिए 
उन्होंने जहाँ एवं जिस रूप में अन्याय देखा, उसके खिलाफ संघपे छेड़ा । 


यह अलग बात है कि उनका संघ किस हद तक सफल रहा या किस हृद तक 
वैज्ञानिक था | 


आज की विश्व-परिस्थिति मोर अत्तर्राष्ट्रीय आणदिक संदर्म में अहिसा 
के सिवाय दूसरा साधन ही नहीं है। निःशस्त्रीकरण आज जीवन की झाव- 
श्यकता बन गया हैं, क्योकि शस्त्र की वीरता और दुर्वलों के संरक्षण दोनों 
मुल्य तो समाप्त हो ही गये हैं, साथ-साथ उनका मुकत-प्रयोग सवंनाश के 
बतिरिक्त दूसरा कुछ उपस्थित भी नहीं कर सकता है । अतः अद्विसा की 
क्रांति ही व्यावहारिक है। 


सैद्धान्तिक दृष्टि से यदि हम एक समय, शांतिमय समाज बनना चाहते 
हैं तो इसकेलिए हमारा साधन भो स्वेहमुलक और स्नेहप्रवर्तक होना चाहिये । 
इंस्तोको साध्य-साधन-साथम्य या दर्शन की भाषा में 'सर्कायवाद' कहते हैं। 
धृणा, विद प और हिंसा के द्वारा कभो भी प्रेम का समाज नहीं बन सकता, 
जैसे हजारों मत वालु से भी छटांक मर तेल नहीं मिकल सकता है। 

इतिहास इसका साक्षो है कि क्रांति जब हिसा के वाहन पर चढ़ कर आयी 
तो वह “जनक्रांति' नहीं वन सकी । वह तो सिपहसालारों के हाथ की तलवार 
ही वन पायी। फ्रांस में १४वें लुई को तो हिंसा की काली निगल गयी 


१. थधो० टी० रणदिवे-सवोंदयः एक मूल्यांकन पू०--२० 

३२ ई० एम० एस० सम्वूदोपाद--दो महात्मा ऐल्ड दी इज्सर (पौपुल्स पब्लिशिंग 
हाउस्त) १६१६ द्वि० स०्, पू--११७ 

३. दौरेन मुखजी --गाँधीनी: ए रटडो (नेशनल हुक ऐेजेंसी, व हकत्ता, १६६८)” 

देखिय अध्याय--७ से १० ' 


३१० दाशैनिक विवेचनाएँ 


किन्तु इससे तेपोलियन का राक्षस निकला । इंगलैड में चाल्से प्रथम तो' मारा 
गया, छेकित क्रामवेल जैसा निरकुश शासक रक्तत्रीज बनकर जाया। झूस 
में जार के मजार से ही स्टालिन निकला जिसकी निरंकुशता का विरोध 
ख श्वेव को भी करना पड़ा। 

“- सच पूछा जाय तो क्रांति के साय द्विंसा का मेल बैठ ही नहीं सकता । क्रांति 
यदि हमारी मान्यताओं, आद्शों में एवं आकांक्षाओं में आधारभूत परिवतंत 
करने को माना जाय तो फिर यह बल-प्रयोग या हिसा से तो असंभव ही हैं । 
हम हृदय को संस्पर्श कर किसी का मत बदल सकते हैं, फिर विचार और 
तक॑ से उसे समझा कर उसप्तकी मान्यताओं और मूल्यों में परिवर्तन कर सकते 
हैं। किन्तु यह द्विसा से असस्भव है ! इसीलिए जहाँ जितना ही अधिक दबाव 
होगा, हिसा होगी, वहां उतनी ही कम क्रांति होगी । 

इसीलिए सर्वोदय-विचार में त्याग के द्वारा हृदय-परिवर्तन, तर्क के 
द्वार विचारपरिवरतन, शिक्षा के द्वारा सरकार-परिवत्तेन एवं पुरुपार्थ के 
के द्वारा स्थिति-परिवर्तत के माध्यम से क्रांति करने पर जोर दिया जाता 
है। ऐसो क्रांति पूर्ण और स्थायी क्रांति होगी जिसमें प्रतिक्रांति के लिये 
स्थान नहीं रह जाता है। घ्यक्तिगत स्वतंत्रता अक्षण्ण रहती है । समाज में 
प्रेम एवं सहयोग का स्वस्थ वातावरण रहता है। साथ-साथ ऐसी अहिंसक 
क्रांति में बूढ़े-वच्चे, सत्नी-पुरुप सबों का सुलभ सहयोग मिलता है । 
इसोलिए सत्याग्नह संघर्ष की अस्वीकृति नहीं, बल्कि संघर्प को भौर 
वैज्ञानिक, और अधिक व्यातहारिक एवं मानवीय बनाने का उपकरण है। 
इसीलिए आज संसद और सशस्त्र विद्रोह, वन्दुक और वोट के बीच चुनाव नहीं 
करना है। आज तो हमें सत्याग्रह और बन्दूक के बीच घुनाव करना है, 
क्योंकि सत्याग्रह स्त्रय॑ं एक विद्रोह है, लेकिन हिसा-रहित । 
सर्वोदिय का भविष्य :--हम जछ, वायु, गैस, द्रव्य अणु आदि को 
“प्रश्नेगशालाओं में रखकर उसके परिणाम को जान सकते हैं, किन्तु हम मानव- 
समाज को किसी भ्रयोगशालू में रखकर इतिहास के सिद्धाच्तों की परीक्षा नहीं 
कर सकते ।_ जब मानव का इतिहास-विज्ञान ही इतना कठिन है तो फिर 
"प्नत्िष्य-विज्ञान तो जाने और क्या होगा । मानवत्ता के भविष्य में भविष्य की 
मानवता छिंपी है । मानव-जाति का भविष्य एकता में विज्ञान और आत्तन्ञान, 
दोनों उस दिशा की ओर संकेत करते हैं । जो कुछ भी इसके रास्ते में वाधक रूप 
_ खड़े होगें-7राप्ट्र, जाति, यहां तक कि धर्म--यदि वह विभाजन करने वाला 
यू स० एक दगि--महात्मा गाँवी ऐय्ड गाँधी ऐयड हिस्ट्री (कम्यूनिष्ट: पार्टी पब्लिकेशन, १६६९) 
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है, तो उनको खतम करना होगा ।”** सर्वोदिय कोई सम्प्रवाय नहीं | वाद तो यह 
हो ही नहीं सकता, यह तो एक विश्ववृत्ति है। यह विश्वघर्म का अरुणीदय है । 
यह ठीक है कि सर्वोदिय भी अंतिम विचार नहीं है, लेकिन काफी अधिक विचार 
है, क्योंकि हमते अपने रथ में एक भोर दर्शन के श्यामकर्ण भर दूसरों कोर 
विज्ञान के उच्च:श्रवा को जोत लिया है ।* दर्शन और विज्ञान के समन्वय के 
“साथ-साथ इसमें जीवन-परिवर्तत और समाज-परिवततंन की आचारात्मक प्रक्रिया 
का भी अन्तर्भाव है। अत्यधिक यौगिक प्रगति ने जो समस्याएँ उत्पन्त कर 
दी हैं, उनके निराकरण के लिए विश्व को एक नये चोथे नैतिक आयतन 
.( इथीकल्ल फोथ डायमेंशन) की भावश्यकता है । सर्वोदिय को लोग 
अच्छा किन्तु अव्यावहारिक सिद्धान्त मानते हैं। वे शायद भूल जाते हैं कि 
आजकी समस्याओं के निराकरण के लिए नैतिकता मनुष्य की अनिवाये आव- 
-श्यकता है।३ 
यदि प्रत्येक आदर्श को हम यह कह कर ठुकरा दें कि यह हमारे लिए 
बहुत कठिन है तो दम स्वय' की भी समस्त भौतिक और प्रगतिशील तत्वों की 
आलोचना करते जायँगे ।४ लेकिन हमें स्मरण रखना चाहए कि मानव तभी 
तक जी सकता है जब तक उसको अपने में आस्था हो । इसका अर्थ हुआ 
कि अच्छे साध्य की भ्राष्ति के लिए नैतिक साधनों का उपयोग ही मानव 
-की मुक्त का रहस्य “ एवं भविष्य की मानवता का आचार है। यही मानव 
का फोर्थ डायमेन्शन था नयी समाज-रचना का नया आयाम:-हैं । 
ज्यों-ज्यों अहिसा का विश्वीकरण हो रहा है, ज्यों-ज्यों अह्िसात्मक, 
प्रतिकार का उपयोग बढ़ रहा है और ज्यों-ज्यों विश्वतागरिकता, विश्वधर्म एवं 
विश्वराज्य की बातें बढ़ रही हैं, त्यों-त्यों सर्वोदिय का भविष्य उज्व से 
उज्वलतर दिखाई पड़ रहा है | 


१०६ 


नयप्रकाश नारानण, भूदानयज्ञ साप्ताहिक, १००११-१८६६७ 
दादा धर्मघिकारी, भूदान यज्ञ साप्ताहिक, १५-२-१६६७ 
पं० जवाहर लाल नेहरू साथताहिक, १३-१२०१६४१७ 


इथेल मेनिन का लेख “क्या गाँधीजी को हार नहीं हुई १” गांधीजी के १० 
ए 
तप उम्पादक डा0 एस० राधाकृष्णन्‌ । 


न्द्‌्ख्ण था नल 


मैट 


गाँधी जी--डा० एम० दो इमेनिसीपेशन आफ मैन (गाँधोशताव्दी समित्ति 
दिल्ली, १६६०'श्रोमती सेटानन का लेख ए--३२ 


सर्वोदिय 
प्राचार्य कार्योौननन्‍्द शर्मा 


सर्वोदिय का अर्थ--'सर्वोदय” शब्द दो शब्दों के मेल से बना है---'सर्व 
+- उदय” जिसका सामान्य जर्थें होता है सबका उदय | 


बहुत से विद्वानों की आपत्ति है कि सर्तदय प्रत्ययः काल्पनिक है। विभिन्न 
वृत्तियों और प्रकृतियों के मनुष्य इस संसार में हैं जिनमें दवित-बिरोध हैं। 
एक के द्वितों की रक्षा में दूसरे का अहित निहित है। ऐसी हाछत में सर्वोदिय 
एक मथ॑ंद्वीन प्रत्यय से अधिक और कुछ भी प्रतीत नहीं होता है । साधु और 
चोर, सज्जन भीर दुर्जन, धनी भर निर्धन, शासक भौर शासित, शोषक और 
शौपित, पूजीपति और मजदूर--इन सारे वर्गों में हितों का विरोध है। फिर 
इन सबका उत्थान, विकास या उदय कंसे संभव है ? 


यों तो 'सर्वोदिय” शब्द बहुत भ्राचोच् है। किक्तु रस्किन ने अन्त्योदय की 
कल्पना की तथा गाँधी ने इसो अन्त्योदय की साथना के लिए 'सर्वोदिय' शब्द 
को स्वीकार कर उसमें नये मूल्यों से मंडित क्रांतिकारी अर्थों की स्थापना की । 


महात्मा गाँधी के अनुसार 'सर्वोदिय” का अर्थे समाज के सभी अंगों का 
सर्वतोमुखी या समग्र विकास या उदय है। सर्वोदय की कल्पना में ध्यक्ति और 
समाज दोनों का सर्वागीण उदय समाविष्ट है| 


जाज समाज में किसी का उदय नहीं हो रहा है। सत्य तो यह है कि 
सभो का अस्त ही हो रहा है। सर्वोेदिय खंडित व्यक्तित्व की कल्पना नहीं करता, 
घ्यक्तित्व तो समग्र होता है, अत; समग्र व्यक्तित्व के विकास या उदय का 
अथ है व्यक्ति का भोतिक और आध्यात्मिक विकास ।” दूसरे शब्दों में जब 
घ्यक्तिव का आयिकन्तामाजिक बोर नैतिक उदय होता है, तभी उसका 
आत्मिक उदय भी संभव हैं और जब उसका भात्मिक उदय हो जाता है तो?! 
व्यक्ति के द्वित-विरोध समाप्त हो जाते हैं। यही सर्वोदिय है । 


सर्वोदिय ११३ 

आज यदि किसी नि्त के घर में चूल्द्ा नहीं जल रहा है तो किसी घनी 
के यहाँ ईघन को अतिशयता के कारण उस पर की रोटियाँ जल रही 
हैं। यदि कोई निर्धंन रोटी के अभाव में चोरी करता है और इस त्तरह उसका 
नैतिक पतत हो गया है, तो दूसरी ओोर कोई घनी व्यक्ति अपनी परियग्रह-वृत्ति के 
कारण निम्यानवे को सो बनाते को धुन में समाज के विवश वर्ग का शोपण कर 
रहा है, और इस तरह उसका शी नैतिक पतन ही हुआ है । 

आज की परिस्थिति सबके लिये अस्त या पतन को ही परिष्यिति है। 
अत: सर्वोदय सबके लिये आवश्यक है। 

सच तो यह है कि किसी का भी उदय अलग-भलग नहों हो सकता ।॥ या 
तो सबका उदय होगा अथवा सबका अस्त । 


गौधीजी ते सर्वोदय के सिद्धांत को तीन बिन्दुओं में रखा था । वे लिखते हैं, 
/सर्वोदय के सिद्धांत को मैं इस प्रकार समझता हूँ---(१) सबके भले में अपना 
भला है (२) वकील और नाई दोनों के काम की कीमत एक सी होनी चाहिए 
क्योंकि आजीविका का हक दोनों को एक सा है। (३) सादा, मजदूर और 
किसान का जीवन ही सच्चा जीवन है । 


अधिकतस व्यक्तियों का अधिकत्तम सुख ओर सर्वोदय --अहिसा 
की साधना करनेवाला सर्वोदियों सत्याग्रही कप्मी भी उपयोगिताबादी सूत्र 
“अधिकतम घ्यक्तियों का अधिकतम सुल्ष” स्वीकार नहीं कर सकता । वह 
तो सर्वेभूर्ताहताय या सर्वेभूतहिते रक्त: की वृत्ति से इसी आदर्श की प्रासि में 
जिन्दगी से मोत तक छगा रहेगा । इस प्रकार वह जोयेगा कि 
दूसरे जी सके और वह मरेगा भी इसीलिये कि दूसरे जो सकें | यह सत्य है कि 
अधिकतम व्यक्तियों का अधिकतम सुक्ष चाइनेवाला उपयोगितावादी और 
सर्वोदियी सत्याग्रही अपने उदृंश्य की सिद्धि में कई बार एक दूसरे से मिलेंगे 
ौिन्‍्तु अंत में दोनों के रास्ते अलग-अलग हो जायेंगे झौर कभी-कप्नी तो एक का 
विरोध दूसरे को करना पड़ेगा | उपयोगितादादी दूसरों के लिये कभी अपना 
वलिदान नहीं कर सकता, किन्तु सस्याग्रही दूसरों के लिये हमेशा मिटने को 
तैयार रहेगा। 


अधिकतम व्यक्तियों के अधिकतम सुख में अन्त्योदय का विचार नहीं है, 
जबकि सर्वोदय अन्त्योदय ही है। सर्वोदिय इसलिए वांछनीय है, चूँकि अभी 
किसी का उदय नहीं हो सफा । ह॒ 


श्श्४ड दाशंनिक विवेचनाएं 


अन्तिम घ्यक्ति की हो नहीं, अभी तो सबका उदय करना बाँकी है | सर्वोदिय 
का अर्श यहो है कि, समाज के अन्तिम व्यक्ति का भी उदय हो । 


मादव मात्र का छत समान है। हित का विरोध प्रत्तीति मात्र है । यह 
हमारी अज्ञानता की उपज है। मनुष्य-मनुष्य में जो भेद मालुम पड़ता है, वह 
प्रतियोगिता और प्रतिद्वन्द्रिता के गलत जीवन-दर्शन के कारण ह्टी है। वस्तुतः 
मानव आत्मा परम शांत और अभेदमय है । किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि 
व्यक्तियों के बीच विचार-भेद न हो । विचार-भिन्‍नता हमारे व्यक्तित्व की 
विशिष्ठता का प्रमाण हे । यदि यह मिट जायगी तो मानव की स्वतंत्रता ही 
मिट जायेगी और वह यंत्रवत्‌ हो जायेगा । किन्तु विचार-विरोध हित-विरोध 
तहीं कहला सकता ।  भनुष्य अपूर्ण है । अतः अनेक मनुष्यों के अनेक विचारों 
को मिलकर हम पूर्णता की प्राप्ति को ओर बढ़ते हैं। किसी एक हद्वी आदमी 
को पूर्ण विचार सूझे, यह नहीं हो सकता । एक को एक अंग सूझेगा, दूसरे 
को दूसरा ओर तीसरे को तीसरा । इस तरद्द सभी अंगों को मिलाकर एक 
सर्वाज्भपूर्ण विचार होगा। इसलिये विचार-भेद अनिवायें है। उसमें दोष 
नहीं, वल्कि ग्रुण ही है। किन्तु विरोध नहीं होना चाहिए। हित-विरोध को 
ससास कर हित की एकात्मता की शिद्धि ही सर्वोदिय है । उसके लिये दो सोधी- 
सादी वातों को समझना चाहिए :--(१) क्ुटुम्ब-च्याय, (२) प्रत्यक्ष उत्पादन । 


कुठुन्ब-म्याय का अर्थ है कि हम दूसरे को फिक्र करें और दूसरे हमारी 
फिक्र करें । हम अपनी फिक्र इस तरह न करें जिससे दूसरों को तकलीफ हो। 
प्रत्यक्ष उत्पादन का अर्थ है शरीर-श्रम । हमें दूसरों की कमाई नहीं खाना 
चाहिए, अपना भार दूसरो पर नहीं डालना चाहिए । 


संक्षेप में, सर्वोदिय परस्पर प्रेम और करुणा के आधार पर शरीरश्रम और 
अपरियग्रह ब्रत के माध्यम से समाज की उस दशा का नाम है, जहाँ साध्य 
ओऔर साधन की एकता हो, जाति-पॉँति या घर्मं का कोई फर्क नहीं हो, शोपण 
की थोड़ी भी गरुजाइश नहीं हो और सत्य एवं अद्िसा पर भाधघारित इस 
च्यवस्था में व्यक्तियों और समाज के विकास के लिये पूरा मोका हो ॥ 

विनोवा की भाषा में सर्वोदिय का अर्थ है त्याग" + भोग" । अब प्रश्न है 
कि सर्वोदय के इस अर्थ की प्राप्ति के लिये जिन शाश्वत मूल्यों की स्थापना फो 
आवध्यकता है, वे मूल्य क्या हैं और उनकी स्थापना कैसे की जा सकती है ? 


सर्वोदिय ११५ 

मूल्य-सीसांसा--सर्वोदय के मुल्य मानवीय है, पारमाथिक हैं। 
सर्वोदिय-विचार का केन्द्र मनुष्य है। मनुष्य ही उसका निरपेक्ष मूल्य है। संत 
चंडीदास ने कहा था--सवार उपरे मानुप सत्य ताहार उपरे नाहि। 
पारमाथिक का सम्बन्ध किसी दूसरे लोक से नहीं है, अपितु परमार्थ तो 
शाश्वतता को कहते हैं । ब्रह्मसूत्र का भाष्य करते हुए शंकराचार्य ने परमा्थ॑ 
की व्याख्या इस प्रकार की है--एकरूपेण अवस्थित ये; अर्थ: सः प्रमार्थः 
(भर्थात्‌ जो अर्थ सदा एक रूप रहता है, बदलता नहीं,जिसमें शाश्वतता है, वह 
परमार्थ है।) इसी अर्थ में सर्वोदिय ने मूल्य को परमाथिक कहा है। विनोबा 
कहते हैं कि पुराणकार भूत-सत्ययुग-वादी हैं। कम्युनिस्ट भविष्य-सत्ययुग-ब्रादी 
हैं, किन्तु सर्वोदिय वर्तमान-सत्ययुग-वादी है ।” तात्पर्य यह कि सर्वोदिय-विचार 
का आधार वतंमात्त है । 


सर्वोदिय-विचारक मूल्य को शाश्वत मानते हैं। सत्य, अहिसा आदि 
शाश्वत मूल्य हैं । 

प्रश्न है कि मूल्य के लक्षण क्‍या हैं ? "कोई सदगुण जब सामाजिक बनता 
है, तो वह मूल्य बन जाता है। जो मूल्य समाज में सबनत्र लागू नहीं हो 
सकता, वह पारमार्थिक मूल्य नहों है ।* उदाहरण के लिए यदि हम चोरी को 
मूल्य बनाना चाहें तो वह सर्वत्र लागू नहीं हो सकता। चोरों के बीच तो 
पहला नियम यह होगा कि कम से कम वे आपस में चोरी न करें। अतः यह 
सार्वजतिक नहीं होने के कारण सुल्य नहीं है । 
मूल्य का दूसरा लक्षण है कि हम अपने तथा दूसरे के लिए भी उसका 


पालन करें। जिसका हम तिराकरण चाहते हों वह मूल्य नहीं हो सकता । 
जैसे, हम वर का तिराकरण चाहते हैं, अतः वह मूल्य नहीं है। 


मूल्य का तौसरा लक्षण है कि वह संसार में अपने नाम पर चलता है, 
दूसरे के नाम पर नहीं । झूठ सच के नाम पर चलता है, अतः वह मूल्य 
नहीं हो सकता । 


...शे्य का चौथा लक्षण है कि वह किसी कारण का भरोसा नहीं हूढता। 
जेसे, मंत्री या प्रेम मूल्य है, क्योंकि इसे किसी कारण की जरूरत नहीं पड़ती । 


लड़ाई करने पर उसको कैकियत देनी होती है, किन्तु हम सच ब्यों बोलते हैं, 


११६ दाशंनिक विवेचनाएं 


इसके लिए कैफियत नहीं देनी पड़ती । अतः लड़ाई मूल्य नहीं है किन्तु सत्य- 
भाषण मुल्य है। संक्षेप में, मूल्य को किसी अन्य प्रमाण की जरूरत नहीं 
पड़ती । वह स्वतः प्रमाण्य होता है । 


प्रश्न है कि इन मुल्यों की स्थापना के लिये सर्वोदय किस प्रकार संयोजन 
करता है ? न्‍ 

पू“जीवादी ष्यवस्था में 'मत्स्य-न्याय” के अनुसार हो संयोजन होता है, 
जिसका मूल सूत्र जिसकी लाठी उसकी भैंस है? और जहाँ समाज में खुली 
होड़ (!,०१55८० ६०१7८) है। सर्वोदिय के मूल्य खुली होड़ को अवसर नहीं 
देते। यह तथ्य है कि खुली होड़ में प्रबलतम जीएगा और निव॑ल मरेंगे। 
किन्तु तथ्य जीवन का तिद्धान्त नहीं हो सकता। सिद्धान्त तो बादर्श होता 
है। मृत्यु एक तथ्य है। किन्तु क्या हम इसे सिद्धान्त मान सकते हैं ? नहीं । 
सिद्धांत तो जीवन का ही हो सकता है। सिद्धान्त के लिए कोई मुल्य 
चाहिए । खुली होड़ में मानवीय मूल्यों की प्रतिष्ठा नहीं हो सकती । वस्तुतः 
जीवन तो प्रगति का नाम है और परिस्थिति या वतंमान अवस्था से सिद्धान्त 
की तरफ जाने का नाम ही प्रगति है। “मत्स्य-न्याय' पशु-जगत्‌ का न्याय है, 
मानवीय जगत्‌ का नहीं । मानवीय जगत्‌ में कमजोर, बूढ़े माँ-बाप परिवार 
मालिक होते हैं, क्योंकि सामान्यतः: परिवार के अन्य सदर्स्यों के प्रति सर्वाधिक 
ममता माता-पिता में ही रहती है। 


इसीलिए टोमस हकक्‍्सले ने 'जीओ भर जीने दो” का सिद्धांत देकर मानवीय 
मूल्य की स्थापना का श्रयास किया । किन्तु मानवीय जगत्‌ के लिए यह 
सिद्धांत भी अधूरा है। माता को अपनो संतान के लिए त्याग, पिता को अपने 
परिवार के लिए प्यार तथा सेवक को अपने समाज के लिए सेवा करनो होगी । 
कतू त्व के अभाव में घ्यक्तित्व कु ठित हो जाता है और व्यक्तित्व की कुठा से 
मानवता मर्माहत हो जाती है। इसप्तीलिए सेवा, प्रेम और त्याग के बिना 
तटस्थ होकर स्वयं जोने ओर दूसरों को जीने देने के लिये आशव्रासन देने मात्र 
से जीवन का संयोजन नद्ठीं हो सकता । वस्तुत: यद्द भी मरण "का संयोजन 
ही है। इतिद्दास में मांनवीय मूल्यों की स्थापना के लिए जीवन का चैज्ञानिक 
संयोजन-विचार सवंप्रथम रूस के वैज्ञानिक और क्रांतिकारी विचार प्रिंस प्रोपार्ट- 
किन ते दिया । उन्होंने अपनी पुस्तक ४०४००) 30? (पारस्परिक साहाय्य). 


मर्वोदय ५११७ 
में दूसरों को जिछाने के लिए जीओ” का मच्त दिया। फलस्वरूप गाँधी ने 
उस विचार का शास्त्र बनाया और जाज सर्वोदय-विचार उस शास्त्र को 
विकसित कर रहा है। संक्षेप में, जहाँ पूजीवादो सिद्धान्त है-- बलवान ही 
जिल्दा रहे', पू'जीवाद का सामाजिक तत्त्व है 'खुली ह्ोड़'। पूजीवाद का 
संयोजन-सूत्र है --“मुनाफे के लिए उत्पादन बोर पू*जीवाद का पके है 'कार्ये- 
दक्षता”; वहाँ ठीक इसके विपरीत समाजवादी सिद्धान्त है--'जीको और जीने 
दो” । समाजवादी संयोजन सूत्र है, “उपभोग के लिए उत्पादन, समाजवादी 
सामाजिक तत्त्व है “नियंत्रित प्रतियोगिता” और समाजवादी तक॑ है योग्यता 
के अनुसार काम और आवश्यकता के अनुसार दाम ।” दोनों ही भवस्याओों में 
मातव गौण हो जाता है, उसका व्यक्तित्व खो जाता है, क्योंकि मानव को 
निरपेक्ष मूल्य मानने के लिए न तो पू“जीवाद तैयार है मौर न समाजवाद । 
अतः सर्वोदिय का सिद्धान्त दूसरों को जिलाने के लिए जीने का मंत्र देता है, 
सहयोग का सामाजिक त्तत्त्व देता है, घर (परिवार) के लिए उत्पादन 'का 
संयोजन-सूत्र देता है तथा उत्पादक के गुणों के विकास का तक देता है। 
उत्पादन के साथ-साथ स्वदेशो और शरीर-श्रम के व्रत जुड़ जाने से उत्पादक 
के गुण विकसित होते हैं । 

सर्वोदय के गतिशील तत्त्व --सर्वोदिय अपने भुल्यों की स्थापना के 
लिए जो संयोजन करता है उसके लिए उसका गतिशील तत्त्व (एथ्यणा०७) 
क्या है ? किसी वस्तु को जो तत्त्व शक्ति प्रदाव करता है, उसे गतिशील तत्त्व 
कहते हैं। यह गतिशील तत्व समाज को सदा अपने मूल्यों की तरफ गतिशील 
रखता है, उसके संतुलन को संभालता है और वही समाज का अंतिम अधिष्ठान 
भी होता है । ' 

पू'जीवादी समाज का गतिशील तत्त्व 'मुनाफा! और 'रपर्धा है। क्ष्ब्ति 
सर्वोदिय-समाज का चिरंतन गतिशील तत्त्व 'सत्याग्रह है। सत्याग्रह एक 
क्रान्तिकारी शक्ति है। क्रान्तिकारी शक्ति वह होतो है जो परिस्थितगत कठिनाई 


को अवसर का रूप प्रदान कर देती है। िहत्ये भारतीयों , को अंगरेजों के 
विरुद्ध सत्याग्रह की क्रास्तिकारी शर्क्ति प्रदान कर गाँधीजी ते उनको लाचारी 


ओकौर कठिताई को जवसर के रूप में परिणत कर दिया था। सर्वोदय का अंतिम 
भाघार (,95६ ६३7००७०7) भी सत्याग्रह हो है। दूसरे शब्दों में सर्वोदय का 
लंतिम माधार दंडर्शक्त नहीं हो सकता । वह आधार तो विचार-शक्ति अथवा 
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हुदेय परिवत्तेन करने की शक्ति ही होगा। इसो शक्ति के सद्दारे सर्वोदय का 
चित्र उपस्थित किया जा सकेगा । अर्थात्‌ एक ऐसी समाज-ध्यवस्था कायम 
की जा सकेगी जो शोयणमुक्त, शासन-निरपेक्ष, वर्ग-वर्ण-विहीन तथा राज्य-दंड- 
निरपेक्ष होगी, जिसंकी इकाई प्राम, परिधि विश्व मौर केन्द्र मनुष्य होगा; जहाँ 
हर मनुष्य भाई-भाई रहेंगे और गाँव परिवार होगा । 


' समीक्षात्मक विचार 


सर्दोद्य-विचार के संबंध में जो आपत्तियाँ उठाई जाती हैं, उनमें से 
अधिकाधिक उसके ष्यावहारिक पहलू से सम्बन्धित है । हम यहाँ कुछ आपत्तियों 
पर विचार करेंगे--- ' के 

१ मानव-स्वभाव के संवंध में सर्वोदिय विचार गलूत है। मनुष्य में स्वाथ्थे- 
परता और संघ की भ्रवृत्ति मुल रूप से है। इस तरह सर्वोदिय का मनोवेज्ञा- 
निक़् आधार ही गलत है | मानव-स्वभाव की यथार्थता को न पहचान सकने के 
कारण ही सर्वोदय-विचार वर्ग-संघपे का निषेध -कर हृदय-परिवत्तंन की कल्पना 
करता है, जो कोरी कल्पना है । 


२० आज का विश्व आर्थिक और राजनीतिक केन्द्रीकरण की ओर द्रुतगति 
से बढ़ रहा है, जिसे देखकर विकेन्द्रीकरण की कोई सम्भावना नहीं दीख पड़ती 
है । किन्तु सर्वोदिय विकेन्द्रीकरण में निष्ठा रखता है भौर विफेन्द्रित समाज- 
व्यवस्था में विश्वास करता है । राजसत्ता और अथंसत्ता के 'विकेन्द्रीकरण पर 
ही सर्वोदिय-समाज का -सारा संयोजन निभंर करता है, जो युग की गति के 
प्रतिकूल है । बे 

उपयुक्त आलोचनाओं के उत्तर में हम इतना मानने को तैयार हैं कि 
सर्वेदिय-विचार युग की धारा के भ्रतिकूल अवश्य है, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं 
होता कि वंह असाध्य है। दर क्रान्तिकारी विचार युग की मान्यताओं और 
उनकी गतियों का विरोधी होता है जौर उसी विरोध में उसकी क्रान्तिकांरिता 
छिपी रहतो है। जहाँ तक मानव स्वभाव का सम्बन्ध है, सर्वेदिय-विचार क़ो 
अन्य विचारकों का भो समर्थन मिलंता है। यदि मनुष्य में हिंसा, लोभ, 
संघप आदि की प्रवृत्ति हमें देखने को मिलती है तो.स़ाथ ही ,बहिसा, प्रेम, 
त्याग और सहयोग भी प्रत्येक मनुष्य के जीवन में पाया जाता है। चौवीस 
घंटों के दिन-रात में यदि मनुण्य एक घंटा भी क्रोध या संघर्प-रत हो जाता है, 


सर्वोदिय ११६ 


तो उसकी दु्दंशा हो जाती है। वह न तो सामान्य ढंग से बोल सकता है, न 
चल सकता है और न स्थिर रह सकता है । कभ्ती-कभी तो इन्ही कारणों से वह 
हृदयाघात का शिकार होकर अपना अस्तित्व खो डालता हे। लेकिन प्रेम, 
सहयोग आदि के सहारे मनुष्य आजीवन सुखा रहता है । मनुष्य का स्वभाव 
उत्तम है, इसका एक प्रमाण यह भी है क्रि वह अच्छे कार्यों की प्रशंसा करता 
है और बुरे कार्यों की भत्सेना करता है । 
यदि यह को मान लिया जाय कि मनुष्य में स्वार्थ आदि दुरादयाँ है तो 
भो इन वुराइयों को दूर कर अच्छाइयों की प्रासि की संभावना को स्वीकार 
करना हर क्रान्तिकारों विचारक के लिए अनिवायें है। परिस्थित्तियाँ मनुष्य में 
परिवत्त॑न लाती ही हैं । इस प्रकार सर्वोद्य-विचार को यह मान्यता मात्तक 
कल्याण के लिए उपादेय हैं। क्‍या कोई भो विचारक मानव-हित्त में इस बात 
को स्वीकार कर सकता है कि मनुष्य यदि बुरा है तो उसकी बुराई दूर नहीं 
को जा सकती है १ यदि ऐसा माना जाय तब तो सारे मानवीय शिक्षण- 
प्रशिक्षण, संदेश, उपदेश और आदेश निरथंक हो जायगे । साथ हो ऐसा मानता 
माननीय गरिमा के की प्रतिकूल है। कार्ल मावर्स ने भी, जिन्होंने तंघपे को 
मानव-समाज के विकास के लिए आवश्यक माना था, मनुष्य में शांतिधियता 
तथा प्रेम के तत्व को स्वीकार किया है।. 7० 
सर्वोदिय-विचार “बर्ग-संधर्ष, में नहीं, 'वर्ग-निराकरण' में आस्था रखता है । 
जब वर्ग ही नहीं रहेगा तो संघ किस बात का १# सर्वोदय प्रतिपादित हृदय- 
परिवत्तेतर एक प्रकार का परिवत्तेन हो है जिसको सदा व्यावद्यारिक माना गया 
है और माना जायगा | 
जहां तक विकेन्द्रीकरण का प्रश्न है वह भी मानव-जाति के हित के लिये 
भनिवाय है। केन्द्रोकरण ने अथेनीति लौर राजनीति में एकाधिकार का संजन 
किया है जिसे मिटाये विना ने त्तो समाजवाद संभव है और न सर्वोदिय ही । 
ध्जु 
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तस्त ब्राध्यस्य एक तदेषाम्‌ 
अमृतत्व मित्याहुतिरेव 
अथब १५।१७॥१० 


मंगलू-ब्रती के लिए एक द्वी अमृत मार्ग होता है--विश्वकल्याण के लिए 
अपने जीवन की आहुति दे देना । 


हि न + न 


शिव में द्यावा प्रथिवी अमृताम्‌ 
असपत्ना : मे प्दिशों भवन्तु 
सर्द स्व द्विप्सो श्श्य नो अरतु 
अथवे १६।१४१ 
संपूर्ण पृथ्वी-आकाश मेरे लिए शुभ हो। 
किसी दिशा में कोई शत्रु नहीं हो। 
किसी के प्रति मेरे मन में है प नहीं रहें । 
हमलोग अभय द्वोकर विचरण कझरें। 


हा के हि +ः 


परिचय २ 


[गांधी-दर्शन में ब्रह्मचर्य का श्रादर्श 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्मचर्य का श्राद्श 
श्रीमती विनोदबाला सिंह, एम० ७० 


ब्रह्मचर्य का अर्थ है--बहारो वेद-विद्याये तथा विद्याय चयते 
आचर्यते इति ब्रह्मचयेम्‌ जर्थात्‌ वेद-विद्या के लिए विशेपरूप में, तथा विद्या 


के लिए सामान्यरूप से, जिस ज्त का पालन किया जाय उसे ब्रह्म॑चय॑ ( ब्रत ) 
कहते हैं । 


ब्रह्मचर्य का उल्लेख सबसे प्राचीन ग्रन्थ, वेदों तक में, मिलता है । वेदिक 
संस्कृति के आरम्भ से ही ब्द्याच्य को परिपाटी उपलब्ध होती है । ब्रह्म शब्द 
“वेद” को भी कहते हैं और “ज्ञान” को भी । ज्ञानार्जन के लिए घोर परिश्रम, 
चित्त की एकाग्रता, और विपय-वासना का त्याग आवश्यक होने के कारण 
प्राचीन काल में कठोर ब्रह्मचये प्रत्येक विद्यार्थी के लिए आवश्यक था। 
मनुस्मृति के अनुसार गुरु के पास रहकर ब्रह्मचारी को स्तान-ध्यान द्वारा 
पविन्न होकर इन्द्रिय-दमन द्वारा अपने तपोबल की वृद्धि करते हुए विद्याध्ययन में 
संलग्न रहना चाहिये। सुश्ल-सुविधा के साधन, श्रगार, धत, मं, मांस 
हिसा, स्त्री-दर्शन, स्त्री-स्पर्श आदि का त्याग करना चाहिए। माँ, बहन, 
बेटी के साथ भी एकास्त में न रहे, युवतीं गुरु-पत्नी के चरणों तक कां स्पर्श 
न करे | “गुरुपत्ती तु युवतिनोभिवाद्येह पादया:? । 


श्री कारो ओर डा० मंगलदेव शास्त्री के अनुसार “ब्रह्मुचय'” 


ये” शघ्द का अथे 
है वेदाध्याय, “ब्रह्मचारी” का वेदपाठो, तथा ' “ब्रह्मचर्याश्रम! का अर्थ है 
वेदाध्ययत के लिए आाचार्य-कुल में निवास । भारत में दर्शन के सबसे महत्त्वपूर्ण 


एवं मूलभूत साम्य के रूप में, धर्म, अर्थ, काम और मोक्षादि पुरुषाथ-चतुष्टय 
की प्राप्ति के लिए चतुराश्रम-व्यवस्था यानी ब्रह्मचय, गारईस्थ्य, वानप्ररुथ एवं 
संन्यास गाश्रमों द्वारा माववजीवन को व्यवस्थित रीति से ध्यतीत करते हुए 
“जावस शरद: शतम्‌, श्र॒शुयास शरद: शतम्‌? का आदर्श रखा गया। 
इनमें से प्रथम याती ब्रह्मचर्याश्रम का हमारी चर्चा से साक्षात्‌ सम्बन्ध है । 


ब्रह्मचय शब्द का सीधा अथ है--बह्म-प्राप्ति के लिए चर्या | मंगलदेव 
शास्त्री के अनुसार समस्त सष्टि के भूल कारण ब्रह्म या ज्ञानख्प वेद की प्रात 


१२४ दाशंनिक विवेचनाएँ 


के उद्द श्य से ब्रत ग्रहण करना तब्रह्मचयं है । ब्रह्मचयं का अथथं विनोबा के अनुसार, 
जहा को खोज में अपना जीवन-फ्रम रखना, या सबसे विशाल ध्येय परमेश्वर का 
साक्षात॒कार करना है ॥ 


वेदों में ब्रह्मचारी शब्द का अर्थ इस प्रकार मिलता है। सायणाचाय ने 
लिखा है---'वेदात्मक ब्रह्म का अध्ययन्त करने का आचरण जिसका है एसे 
ब्रह्मचारी” कहते हैं । ““ब्रह्मचारी त्रह्मणि वेदात्मके अध्येत्तव्ये चरितु शोलं 
यस्य सः* |? पतंजलि ने वस्तिनिरोध को ब्रह्मचय॑ कहा है । जैनों ने सत्य, 
तप, भूत-दया एवं इन्द्रिय-निरोध-रूप ब्रह्म को चरर्या, यानी जिन-प्रवचन 
को, अथवा मोक्ष के हेतु सम्पक ज्ञान-दर्शंन-चरित्रात्मक मार्ग को ब्रह्मचयं कहा 
है। बीद्ध पिठकों में ब्रह्मचर्य शब्द तीन अर्थों में प्रयुक्त हुआ है - बौद्ध धर्म में 
वास, निर्वाण-प्रासि के हेतु चर्या, अथवा मैथुन-विरमण । छांदोग्य उपतिपद्‌ के 
अनुसार चौबीस वे पर्यन्त ब्रह्मचर्य॑न्रत-पालन “घत्िष्ठ ब्रह्मचरय॑,” चौवालिस 
वर्ष तक “मध्य ब्रह्मचयें,” एवं अड़तालीस वर्ष तक ब्रह्मचर्य-पालन “उत्तम 
ब्रहमचर्य”” कहलाता है। हमारे सामने आजन्म एवं अखंड ब्रह्मचारियों के 
आदशे भी उपस्यित हैं। जैसे, शुकदेव, भीष्मपित्तामह, शंकराचार्य, स्वामी 
विवेकानन्द आदि । 


महात्मा गाँधी के अनुसार सवंदा, सर्वया, सर्वत्र, मनसा, वाचा, कमेणा, 
सर्वेन्द्रिय-संयम दी ब्रह्मचर्य है। इस रूप में वह जात्म-साक्षात्कार या ब्रह्म 
प्राप्ति का सीधा ओर सच्चा मार्स हैउ ” । पंच ज्ञतों में से ब्रहदमचर्य व्रत भी एक 
है, परन्तु सभी का पालत आवश्यक है। पंचयमों में से कोई एक भी पूर्ण 
साधना का द्योतक नहीं हो सकता । सत्य के बारे में ऐसा कहा जा सकता है, 
क्योंकि अन्य चार उसमें अन्तर्भावित हैं । परल्‍्तु सिद्धांत के रूप में एक से अनेक 
अले ही निस्सरित हो सकते हैं, एक सर्वोपरि सिद्धांत को जानमे और मानने के 
लिए अनेक उपसिद्धांतों को जानना आवश्यक है। यानी गाँधी की अध्यात्म- 
साधना की भिकत्ति, पंच स्तम्भों पर आधारित है और एक के भंग होने से हो 
सम्पूर्ण साधना भग्न हो जाती है ४ । चूँकि मन वचत और कर्म से सर्दे न्द्रिय- 
संयम की बात कद्दो गई है, इसलिए कुछ अन्य प्रतिज्ञाएँ भी आदर्श द्रह्मचर्य 
के लिए अनिवायें द्वो जाती हैं --(क) अस्वाद (ख) सर्वेष्यापी प्रेम (ग) पति- 
पत्नी का अ्रातृ-भगिनी-रूप (घ) समत्व भाव (ड-) संतति-नियम (च) विवाहित 
जीवन में ब्रह्मचर्य का जादर्श (छ) उपवास (ज) रामनाम (झ) माठुृभावना। 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्मच य॑ का आदशं श्२५ 


“सोलहो भाने ब्रह्मचयं पालन का अथ॑ है ब्रह्मदर्शन?"। इसके लिए 
बुद्धि, शरीर और आत्मा तीनों का संरक्षण परमावश्यक है। यानी ब्रह्मचर्य- 
ब्रत एक महाकठित तपस्या है जिसे गाँधीजी ने “असिधारा-ब्रत” कह्दा है । 
हमारे शास्त्रकारों ने भी कहा है कि जीवात्मा इन्द्रियों के वशीभूत होकर 
नाना प्रकार के पाप करता है और एक इन्द्रिय के विचलित दवोनें मात्र से मनुष्य 
की बुद्धि ऐसे स्खलित द्वोती है जैसे चालनी में से जल निकल जाता है। 

“इन्द्रियाणां तु सर्बेषां यद्येक॑ क्षरतीन्द्रियम्‌ 
तेनास्य क्षरति प्रज्ञा धतेः पात्रादिवोदकम्‌?६ । 

स्वादेन्द्रिय पर संयम का आधिपत्य अस्वाद-व्रत कहा गया है । भोजन के 

लिए जीवन नहीं, जीवन के लिए भोजन होता चाहिए; वह भी सात्त्विक, 
तामस नहीं । मनु ने भी कहा है कि ब्रह्मचारियों को मधु-मांस आदि का त्याग 
उचित है--“वर्जोयेन्मधु मांस च गन्धं माल्य रसान्‌ स्खिय:?० । 
ब्रह्मचारी का आहार वनपक्‍व फल द्वी होना चाहिए, दुग्धाहार से यह कष्ट- 
साध्य हो जाता है। ब्रह्मचर्य के बाह्य एवं मांतरिक नियंत्रण के अतिरिक्त: 
बलवातचू इन्द्रियों को चारो ओर से, अपर और नीचे से, दसों दिशाओं से, वाँधना 
भावश्यक है। आहार में भोजन के प्रकार के साथ-साथ मात्रा का भी ध्यान 
रखना आवश्यक है। साथ हो अस्वाद भो मन वचन और कर्म से होना चाहिए. 
भर्थातु मत को अस्वाद-रसपान का अभ्प्रास होना चाहिए । गीता में भी कहा 
है, “विषया विनिवस्तेन्ते निराहारस्य देहिनः'”। यद्यपि निराहार रहने 
से इन्द्रियां मशक्त होकर विषय-सेवन के अयोग्य हो जाती हैं, तथापि यह तो- 
अस्थायी एवं बाह्य भ्रक्रिया हुई। मन में विषय-वासना के रस के प्रति वैराग्य 
जाता चाहिए और स्वंदा यह ध्यान रखना चाहिए कि ब्रह्म-प्राप्ति के लिए ३ 
शरीर-रक्षण हेतु भोजन किया जा रहा है, न कि जिह्ना की तृष्णा शांत करने 
के लिए । 

महात्मा गाँधी ने वैवाहिक ब्रह्मचयं के आदशश को रखते हुए कहा है कि. 

सर्वत्रथम तो भनुष्य को नैष्ठिक ब्रह्मचारी बनने का आदर्श रखना चाहिए।, 
परच्तु यदि विवाह करना ही पड़े तो पति-पत्नी तक ही प्रेम को सीमित न 
रखकर उसे स्वृव्यापक वना देना चाहिए । यदि एक पुरुष अपना.समस्त प्रेम 
अपनी पत्नी को सौंप दे तो वह तो अकिचन हो गया। “उसुधैव-कुटुम्बकमः 
को मनसा वाचा करणा वह नहीं अपना सकता । अतः ब्रहमचारो को, जिसने: 
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सत्य का वरण किया है, विवाह नहीं करना चाहिए। यदि वह किसी जौर 
वस्तु की उपासना करता है, भले ही पत्नी या पति की उपासना , हो, वह 
व्यभिचारी बन जाता है। अतः अहिंसा या सर्वव्यापी प्रेम-न्रत छेने वाले के 
लिए विवाह उचित नहीं । 


विवाहितों के लिए अविवाहित सा बन जाना दही आदर्श होना चाहिए ।* 
यानी, स्त्री-पुरुप स्वयं को पति-पत्नी न मानकर भाई-बहन मानने लग जारय॑ेँ। 
टॉल्सटॉय ने भी यही कहा है । महात्मा गाँधी यह मानने को तैयार नहीं है 
कि रुत्री-पुरुप के बीच का सहज आकपण स्वाभाविक एवं प्राकृतिक होता है । 
उनके अनुप्तार बहन-भाई, माता-पुत्र, पिता-पुत्री के बीच का प्रेम चैसगिक 
होता है और संसार इसी ग्रेमाधार पर टिका हुआ है। इसके सिवाय अन्य 
किसी भी दृष्टि से रत्नों को देखना नरक का सीधा मार्ग होगा ।*" में अगर 
सम्पूर्ण नारी जाति को माँ, वहन या बेटी न मानू' तो काम करना तो दूर, 
जीना भी दुश्वार हो जाय ”--गाँधी ने कहा । आचारये तुलसो ने भी कहा 
है--'माकृस्वस्सुतातुल्य दृष्ट्वा स्त्रीत्रिकरूपकम्‌? । जैन कथाओं में ऐसे 
कठिन ब्रत-पालन की अनेक कथाएँ उपलब्ध हैं। महात्मा गाँची ने जब से इस 
जन्नत को अपनाया पत्नो के साथ रह कर भी कठोर संयम निभाते रहे । 


महात्मा गांधी ने कहा कि सुर्दे को छूकर जिस प्रकार हम जरा भी 
प्रभावित नहीं होते, वैसे हो परम सुन्दरी नारी के स्पर्श से भी जब हृममें 
कोई विकार नहीं पैदा हो तब ही अपने को सच्चा ब्रह्मचारी मानना चाहिए । 
इतना ही नहीं, महात्मा गाँवी ने उसे ब्रह्मचयं माना ही नहीं जिसमें स्त्री-स्पर्श 
तक वर्जित हैं। निरविकार संबंध, एक-शय्या-शयन, एकान्त में अकेला रुत्री 
के साथ निवास, आदि गाँवी जी के जीवन में चलते रहे और ऐसी बाड़ों के 
श्रति उन्होंने कोई कट्टर आग्रह भी नहीं दिखलाया है। यदि इन ढालों 
को जरा भी महत्व उन्होंने दिया है, तो सि्फे वहीं तक जब तक कि साधक 
को अभ्यास न हो जाय और उसके अन्दर से मोह-भाव बिल्कुल नष्टन 
हो जाय। 

एकान्त में न मिलना, पृथक्‌ शय्या-शयन, सदविधार एवं सत्‌ काये में 
निरंतर व्यस्त रहना, विषय-भोग में दूःख ही दुःख है इसका निरंतर स्मरण, 
एवं अच्छी पुस्तकों का पाठ, एक साथ रहकर भी दूर रहना, आदि का दृढ़ 
निश्चय करके द्वी पति-पत्नी ब्रह्मचयें की मर्यादा निभा सकते हैं । 


गाँधी-दर्शन में-ब्रह्मचयं का भादर्श १२७ 
ईश्वर-साक्षातुकार के लिए सांसारिक बंधन टूठना मावश्यक है । निवाह 
जैसा वंचत तो निश्चय ही हुढना चाहिए। एक तो विवाह करना ही नहीं 
चाहिए, परल्तु यदि संयम न हो सके तो विवाह करना, किन्तु शारीरिक चु्ों 
से सवंदा दूर रहकर ब्रह्मचय का पालन करना हो धर्म हैं। यदि अखंड ब्रह्मचये 
का पालन दुष्कर प्रतीत हो तो नियम-भंग केवल संतानोत्पत्त कै लिए | 
होना चाहिए । विषय-सुख भी भोगें और संतान की जिम्मेदारी से भी बचें, 
यह तो घोर अनर्थ है। पहली संतान “'घर्मज” तथा अन्य सब “पापज”? हैँ । 
गांधीजी ने यही आदर्श बतलाया । एक पुरानी कथा है कि वशिष्ठ की कुटिया 
के सामने एक नदी बहती थी। दूसरे किनारे विश्वामित्र तप करते थे। 
वशिष्ठ गृहस्थ थे । पहले अरुघती थाल परोसकर विश्वामित्र को खिला जाती, 
बाद में वशिष्ठ के घर पर सब लोग भोजन करते । एक दिन 
नदी मे वाढ़ आ गई । अरुघती उस पार न जा सकी । उसने वशिष्ठ 
से इसका उपाय पूछा । उन्होंने कहा--“जाओ, नदी से कहना, मैं सदा- 
हारी विश्वामित्र को भोजन देने जा रहो हूँ, मुझे रास्ता दे दो। भरती 
ने वैसा ही किया । तब अरुचती को बड़ा आश्चर्य हुआ कि विश्वामित्र तो 
रोज खाता खाते हैं फिर निराहारी कैसे हुए? जब विश्वामित्र खाना खा चुके 
तब अहधती ने उनसे पूछा--“'मैं वापस कैसे जाऊं? नदी में तो बाढ़ है । 


विश्वामित्र ने कहा--“तुम नदी से कहना, सदा-ब्रह्मचारी वशिष्ठ के यहाँ लौट 
रही हूँ। नदी ! मुझे रास्ता दे दो।” अरुध 


ती ने ऐसा हो किया। अब 
तो उसके अचरज का ठिकाना न रहा । उसने पति से इसका रहस्य पूछा कि 
विश्वामित्र को सदा-निराहारी और आपको ब्रह्मचारी कैसे मानू' ? वशिष्ठ ने 
बताया--'जो केवल शरीर-रक्षा के लिए ईक्वराप॑ण-बुद्धि से भोजन करता है, 
यह नित्य भोजन करते हुए भी निराहारी है, और जो केवल स्व-घर्म-पालन 
के लिए बनासक्तिपू्वक संतानोत्पादन करता है, वह संभोग करते हुए भी 
ब्रह्मचारी ही है। विषयमात्र का त्याग ही ब्रह्मचयं हैं, इसलिए सर्वेन्द्रियदमन 
के साथ जननेद्रिय-संयम का निश्चय 


तो परमावश्यक है। संतति-नियमन के 
लिए क्ुत्रिम उपाय तो “विपस्य विषमोषधम्‌” 


के समात्त है। सच्चा उपाय 
वयय-वासना पर विजय पाना यानी जितेन्द्रियता ही है । 

ब्हाचय के स्थायित्व का एक उपाय उपवास भी है। उपवास का अर्थ है 
समभीपे वास:! यानी ईंइबर के समीप निवास | मन 


हो इसका शुस्याधार 


निरा- 


+उप 
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है । उपवास वहो कर सकता है जिसका मन निविकार हो | विकारयुक्त मन 
बद्रस भोजन के सपने देखा करता है। जैसा भोजन इन्द्रियों को मिलता है 
तदनुसार विचार भी बदला करते हैं। उपवास से मन में स्वभावतः पविन्न 
विचार उत्पन्न होते हैं। अतः संयम की ओर प्रवृत्त मन को निराहार बल, 
स्फूर्ति, विचारों में हढ़ता, रोग-शोक से मुक्ति देता है। जैसे-जैसे मन निविकार 
होता जाता है, शरीर स्वस्थ एवं तेजोमय होता जाता है । 


ईश्वर एक महान्‌ शक्ति के रूप में सवंत्र वत्तंमान है । ईश्वर पर विश्वास 
रखकर कोई भी कार्ये करने में सफलता अवश्य ही मिलतो है। ऊपरी मन से 
राम-नाम जप कर कोई सफलता नहीं पा सकता। राम-नाम, प्रार्थना, उपासना 
ओर ईश्वर में विश्वास रखना, ब्रह्मचर्य-साधना के लिए आवश्यक है। इससे 
एकाग्रता आतो है, और साधक चित्त की हढ़ता से अपने उद्देश्य में प्रवृत होता 
है | गांघीजी हिरण्यकशिपु और भक्त प्रह्लाद की कथा का श्रद्धापुवंक उदाहरण 
भी दिया करते थे । उन्होंने कहा है--“'तम्मयता में एक बड़ो शक्ति है । किसी 
एक ध्येय में तन्‍्मय हो जाओ, रात-दिन वही बात सोचो, तो ब्रह्मच्यं सघ 
सकता है। जब तक ब्रह्मनिष्ठा उत्पन्न नहीं होती, तव तक पूरा ब्रह्मचर्य 
नहीं कहा जायगा ।! 


महात्मा गांधी ने कहा कि ब्रह्मच्य-पालन में सबसे महान्‌ भावना, मातृ- 
भावना का साक्षात्कार है। हम सब एक ही पिता की संतान हैं । अतः विवाह 
का प्रश्न दी नहीं उठता। आर्थात्‌ ब्रह्मचर्य की भावना जब प्रवलूरूप से हमारे 
मन में पैठ जायगी तब हमें सारा संसार एक कुटुम्बर के रूप में दिखाई देगा । 
फलत: विवाह सम्बन्ध व्यभिचार के समान रंगेगा। भाई-बहनों में व्याह कैसा ? 

गांधी ने शिक्षा का अर्थ पुस्तकोय ज्ञान नहीं, अपितु चरित्र-गठन को माना 
है) उगनिषदों में भी यद्दी कहा है। चरित्रगठन का अर्थ है कत्तब्य-अकत्तंव्य 
का ज्ञान । श्रवणकुमार की कथा ने गांघी को प्रभावित्त किया और माँ-बाप फी 
सेवा को उन्दोंने शिक्षा का आवश्यक अंग माना ॥?5 गांवी ने शुकदेव को आदर्श 
ब्रह्मचारी माना | उनकी स्थिति को प्रास करना ही अपना लक्ष्य बनाया, अर्थात, 
पुरुक्ताथ रहते हुए भो,वीयंवान्‌ होते हुए भो, नपुसकता की प्रासि । उनका 
विश्वास था कि स्वयं उन्हें इस आदर्श की सिद्धि हो चुकी है, ओर भारतीय 
संस्कृति में द्विलिग मानसिकता की चरम श्राप्ति की प्रमाण-परीक्षा के लिए 
उन्होंने लगभग बठद्त्तर वर्षे को आायु में अध्तिम और सबसे बड़े प्रयोग किए । 


गाँधी-इशंन में ब्रह्मचयं का आदर्श १२६ 


मनु गांधी के अलावा कुछ भोर बहनें भी इस प्रयोग में भागीदार बनीं । प्रायः 
प्रकृत (अनाबृत) भवस्था में बच्चियों की तरह वे उनके साथ सोतीं। वे खय्य भी 
उप्ती प्रकार सोते, ओढ़ने को चादर भी एक होती । जब कभी वे जाड़े से काँपने 
लगते, उम्र समय जो कोई भो उतके पास होतो, अपने शरीर से उनको गर्मी 


पहुँचातो । बाद में वे बहनों से उनके अनुभव जानना चाहते कि उनमें किसी 
प्रकार की विक्ृत भावना तो नहीं जगी ।* ४ 


महात्मा गाँधी का यह विश्वास था कि यदि वे सच्चे ब्रह्मचारी हैँ तो 
वातावरण पर प्रभाव पड़ेगा ही । क्योंकि अहिसक के सान्निध्य में वैर नहीं 
टिक सकता--“अहिंसाग्रतिष्ठायां तत्सन्तिधौ बेर त्याग:। इसीलिए 
गाँधोजी निरंतर स्त्रयं से यह प्रश्न पूछा करते कि वंगाल में प्रज्वलित 
साम्प्रदायिक भग्ति अहिसा के तप से प्रभावित क्‍यों नहीं हो रही और शायद 
इसीलिये यह प्रश्न भी उनके मन में उठा करता कि मुस्लिम छीग और श्री 
जिन्‍ता पर उनकी सत्यनिष्ठा का प्रभाव क्‍यों नहीं पड़ रहा ? इस प्रयोग के 
विरोध में गांवीजी के 'कुछ मिन्नों तथा सहकमियों ने उन्हें समझाया, कुछ ने 
साथ भी छोड़ दिया। आभाचाय॑ कृपलानी तथा श्री अब्दुल गफ्फार खाँ ने भी 
आपत्तिजनक पत्र भेजे। गाँधीजं ने ठवकर बापा के रोकने पर लोक-संग्रह 


के लिये तीन मास प्रयोग स्थगित कर दिये। परन्तु फिर भी बाद में उनके 
ये प्रयोग जारी रहे ।१४ 


यह सत्य है कि ब्रह्मच्य के समान कठोर तपस्था की गुणगाथा 
वेद-पुराणों तक में गायी गई है --न्नह्मच्येंण तपसा देवा सृत्यु- 
मुपादयन्‌ । इन्द्रोह ब्रद्मचर्येंण देवेभ्य: स्वगंमाभरत्‌ । ब्रह्मचर्यण तपसा 
राजा राष्ट्र हि रक्षति । आचार्थों ब्रह्मचर्यण ब्रह्मचारिणमिच्छते | १६ 
अर्थात्‌-ब्रह्मच्य की तपस्या से देव लोग मृत्यु पर विजय पा लुके हैं। 
देवों के राजा इन्द्र ने निश्चय ही ब्रह्मचयं के द्वारा स्वर्ग को सुख से भरपूर 
किया। ब्रह्मचयं-तप से ही राजा राष्ट्र को रक्षा करता है, आदि। यह भो 
सत्य है कि ब्रह्मचारी का जोवन तप जौर संयम से ओतप्रोत रहता है। तप के 
प्रभाव से असंभव-से कार्य भी उसके लिए सहज एवं संभव हो जाते हैं। परस्तु 
प्रश्न है कि सच्चे ब्रह्मचर्यं की मापक तुला क्या है ? विनोबा भावे ने भीष्म 
तथा गांघी दोनों को ही पूर्ण ब्रह्मचारी नहीं कहा है। भीष्म ब्याह 
करने वाले थे, पिता के कहने से उन्होंने ब्रह्मचयंत्रत फा पालन किया, स्वये 
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ब्रह्मोपासना की प्रेरणा उन्हें नहीं हुईं। साक्षात्‌ ब्रहय के लिए जो ब्रह्मचारी 
रहेगा वही आदर्श होगा। जो देश के लिए ब्रह्मचारी रहते हैं उनके व्रत को 
“देशचर्य”” कहना चाहिए। भीण्म अच्त में ऐसे ज्रह्मचारी बने, परल्तु शुक 
के समान आरम्भ से आदर्श ब्रह्मचारी नहीं थे। गाँधोजी ने भी सामान्य 
जन-सेवा की हृष्टि से ब्रह्मचर्य आरम्भ किया और अच्छे ब्रह्मचयं में उसकी 
परिणति को । पूर्ण ब्रह्मचय का अथ है ब्रह्म-इर्शन । स्वयं गांधी ने ही कहा कि 
आदर्श ब्रह्मचारी पूर्णतया पाप-रहित और ईश्वर के अतिनिकट, ईश्वर-सम 
होता है। इसकी पराकाण्ठा पर पहुँच कर आत्माभिव्यक्ति या आत्म-परिणति 
हो जाती है ॥१४ 
अब प्रश्न है कि महात्मा गांघी के ब्रह्मचचयं की पराकाष्ठा क्‍या थी ? उनके 
ब्रह्मच्य का आदरश क्या था ? वित्तैपण, पुत्रैषणा और लोकैपणा के चतुदिक्‌ 
घूमते हुए मानव-मन द्वारा संसार के सारे कार्य-सम्पादन हुआ करते हैं। 
परन्तु स्थितप्रज्ञ अनिवाय रूप से इन सब इच्छाओं से परे होता है। बिना 
इनपर विजय प्राप्त किए मोक्ष-प्रासि की कल्पना तो क्या, कोई मुमुक्षु तक नहीं 
हो पाता। गाँधीजी इस लोक॑पणा से कितनी दूर तक भुक्त थे इसका विवेचन 
तो कोई समर्थ मनोवैज्ञानिक द्वी कर सकता है, परन्तु कम से कम इतना त्तो 
स्पष्ठ है कि ध्यक्तिगत स्वार्थ के सहश कोई भी वस्तु गाँधी में नहीं रह गई थी ॥ 
यह ठोक है कि गांधी-दर्शन एक मुक्त विचार-धारा है। किसी बाद की 
: मर्यादा में बांध कर उसे नहीं रखा जा सकता । और, गांधी-दर्शन को समझने 
के लिए गांधी के समान महापुरुष होना भी अनिवाय॑ है, जैसा स्वर्गीय 
नेहरू ते भी कहा था--“/तो मैन कैत राइट ए रीयलू,लाइफ ऑफ गांधी अनलेस 
हो इज ऐज्‌ बिग ऐजू गांधो ।? फिर भी अतिविनम्रता एवं क्षप्ा-याचना के 
साथ, मैं अल्पज्ञा, उनके चचित विपय से सम्बद्ध विचारों पर एक विहंगमहण्टि 
डालने की चेष्टा कर रही हूँ । 
सच्चे अर्थों में ब्रह्मापंण-बुद्धि से जो ब्रत धारण करे वही ब्रह्मचारी कहलाता 
है। दूसरे शब्दों में, ब्रह्मचयं-ब्रत का पाकन मनसा, बाचा और कर्मणा 
होना चाहिये। इस स्थापना को दृष्टिगत रखते हुए महात्मा गांघी के ब्रह्मचरये- 
ब्रत के प्रयोगों की विवेचना के अंतर्गत निम्नलिखित प्रश्न उठते हैं-- 
महात्मा गांधी ने ब्रह्मचये-त्रत क्यों घारण किया 7? 
क्या (१) जन-कल्याण की भावना से ? 
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या (२) अपराध-भावना से प्रेरित होकर ? 


या (३) कस्तुरवा की रुणावस्था बोर हिंदू धर्म में प्रतिष्ठित आदर्श 
के कारण ? 
या (४) अपनी शरीर-रचना के फलस्वरूप ? 


या (५) फिनिक्स आश्रम में सम्मिलित जिम्मेदारियों के कारण [संततति- 
नियमन की आवश्यकता महसूस होने से) ? 

या (६) अपने वंशानुगत संस्कारों के कारण ? 

इत सभी अच्तभू ते कारणों के सम्मिलित प्रभाव से, प्रेरक तिमित्त का 
शायद साध्य से भावात्मक गठबन्धन हो गया हो | पर सीध्य क्ाध्यात्मिक था | 
अतः अप्रकट रूप में उनके पवित्र जीवन में मानवीय दुबंशताएँ दमित हो 
गई और उनपर छा गया जनकल्याण के लिए गांधी का त्यागरूपी कठोर व्रत | 
फलत: थे आत्म-केन्द्रित न रहकर परमार्थे-केन्द्रित बन गये और साधारण 
जगत्‌ से बहुत ऊपर उठ गए। अन्तर में उठनेवाली आंधियों की दिशा 
को मोड़कर उन्होंते अधिक शक्तिलाभ की ओर लगा दिया और इस प्रकार 
दक्षिणी अफ्रिका में एक नए गांधी का प्रादुभवि हुआ ।१९ 


एक गांधी, एक ईसा या एक टॉल्सटॉय पैदा हो सकता है, किन्तु मानव- 
मनोविज्ञान नहीं बदला जा सकता । अजु'न को ही जब कक्तंव्य का पाठ 
पढ़ाते हुए कृष्ण को नाना प्रकार के तके-वितर्कों का अवरूम्बत करना पड़ा था 
तब फिर सर्वेसाधारण की विसात ही क्‍या ? हजरत मृसा ने जैसे होरेक 
पंत की चोटी पर वहां की ज्ञाडियों को जलाने का निरर्थक प्रयत्न करती हुईं 
लग्नि को देखा था, वैसे ही यह वासना रूपी अग्नि है जो कन्ी नहीं बुझती, 
'उसे कोई नहीं बुझा सकता ।१९ ईसा ने भी कह्दा है कि कामवासना तो ईश्वर 
ने मनुष्य को प्रदान की है ।१*९ मनुष्य वेचारा तो मनुष्य ही है। मानव-शरोर 
को संभाल कर ले चलना बड़ा कठिन है। भतृ हरि से ठोक ही कहा कि 
“कंदपे-दर्ष-दलने बिरला मनुष्या:” अर्थात्‌ कामदेव का घ॒मंड नष्ट करने 
का साहस विरलों में ही होता है ।९१ वास्स्यायन, कौटिल्य जादि ने भी अनेक 
प्रकार से कामदेव की शक्ति का वर्णन किया है। इसका प्रत्यक्ष उदाहरण स्वयं 
भतृ हरि का जीवन था, जब उनके दुःख-द्रवित हृदय से अनायास ही फूट पड़ा 
था, “विकू तां चमां च मदन च इमां च मां च १२ इतना ही नहीं, 
भौतिक सुख एवं शारीरिक सुख की तीब्ता का महत्व कभी-फभ्ी कितना प्रमुख 


श्श्र्‌ दाशतिक विवेच नाएँ 


बन जाता है इसका उदाहरण सातवीं-भाठवीं शती के सिद्धों का धर्म और 
साहित्य है। सिद्धों ने परमसुख या जीवब्रह्म-साक्षार्कार की स्थिति को संभोग- 
सुख के समानान्‍्तर वत्तलाते हुए “महामुद्रा” की साधना को सिद्ध बनने के 
लिये परम आवश्यक कहा है ।१3 

थत्त: इतना तो स्वतः सिद्ध है कि काम-वासना मानव-मन के साथ छगी 
हुई है। पुरुप-स्त्री का एक दूसरे के प्रति आकर्षण अनादिकाल से चला आ 
रहा है। परक्रह्म यदि सत्य है, तो महामाया भी सत्य है। मायामय 
जगत्‌ में स्त्री का अद्वितीय स्थान है । बिना भोग के यदि रुष्टि और जीवन 
की कल्पना को हो जा सकती; तो हमारे शास्त्रक्तारों ने पुरुषार्थ-चनुष्टय की 
व्यवस्था ही वयों की होती ? अतः ब्रह्मचय॑-त्रत्त का मर्यादा-पुवंक वहन कठिन 
ही नहीं, महाकठिन है । गांधीजी ने सर्व-साधारण से जो भाकांक्षाएँ की हैं, 
वे असंभव-सी हैं। यथा विवाहितों के लिए भाई-बहन का आदणशौ, संत्तति- 
निरोध के लए संयम का प्रयोग, आदि । इतना हो नहीं, गांधीजो ने जो ये 
अशवक्‍्य सिद्धान्त बतलाए हैं, उनके बारे में वे स+यं त्तटरथ नहीं और कहते हैं. 
कि “मैंने जब जैसी जआावश्यकता देखी, अपने सिद्धान्तों में परिवर्तत करता 
गया ।” उदाहरणार्थ, संतति-नवियमन के लिए एक ओर तो उन्होंने संयम को 
यानी ब्रह्मचयें को आवश्यक वतलाया, दूसरी ओर यह भी कहा कि परिवार- 
नियोजन के क्ृन्निम साधनों का प्रयोग कुछ परिस्थितियों में उचित हो, तो भी, 
करोड़ के उपयोग के लिए. यह नितान्‍त अव्यावहारिक है। क्योंकि, इससे 
दुबंल माचव-सम।ज एक णोर तो जौर दुर्बेछ बनेगा, दूसरे, लोग इतने गरीब 
ओऔर- भोले है कि वे कृत्तिम साधनों का प्रयोग नहीं कर सकते। अतः संयम 
द्वारा ही यह कार्य हो जाना चाहिए और इसीलिए अधिक आयु में ही विवाह 
करना चाहिये ।॥* ४ 


इस प्रकार हमने देखा कि तकों के द्वारा किसी सिद्धान्त का आधार 
कैसे बदल जाता है। श्रीमती सरोजिनी नायडू भी अवसर कहा करती थीं 
कि गांधीजी को गरीबी का जीवन जीने देने के लिए काफी खर्चे करना पड़ता है 
और गांधीजी इसे मुस्कराकर स्वीकार करते । मानवता को प्रेम मोर स्नेह 
का पाठ पढ़ाने वाले गांवी स्वयं अपनी पत्नी और बच्चों के लिए अति कठोर 
थे। इसी तरह की और भी अनेक बातें ऐसी हैँ जिनसे यह परिलक्षित होता 
है कि महात्मा गांधी के सिद्धान्तों में कुछ '्याधातकनतत्त्व” भी अंत्निहित हैं । 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्मच थ॑ का भादर्श १३३ 


'आाचाय॑ चतुरसेव शास्त्री ने उनको तुलना सूर्य से की है जो दूसरों को स्वास्थ्य 
देता है पर नजदीक वालों को जलाकर भस्म कर देता है। एक बार गोखले 
ते उनसे कहा था, “गांधी, तुम बड़े जालिम हो, एक ओर तुम्हारा प्रेम 
झौर दूसरी ओर तुम्हार आग्रह, दोनों मिलकर दूसरे पर इतने जोर का असर 


करते हैं कि वेचारा तुम्हें खुश करने और तुम्हारी इच्छानुसार चलने को मजबूर 
हो जाता है ।7९५ 


कहीं यही कारण तो नहीं रहा होगा जिसने अप्रत्यक्षहप से मजबूर किया 
हो वहनों को उस आंतिम प्रयोग में भाग लेने के छिए ? फिर यदि बहनों ने 
स्वेच्छा से उस यज्ञ में भाग लिया भी हो तो इसका कया प्रमाण कि वे अपनी 
मनोभावनाएँ अक्षरश: गांधीजी पर सत्य-सत्य ही प्रकट करती होंगी ? स्राव 
से ही लज्जाशील स्त्रियां इन गोपनीय प्रमंगों के संदर्भ में स्पष्टतया नहीं 
कह सकतीं | अंतएव ऐमे वाजुक मामलों में नारी का साक्ष्य नहीं स्त्रीकार 
करना चाहिए। यदि प्रयोग में शामिल बहनें बिना कुछ छिपाए मत्य भाव 
प्रकट करती भी हों, तो क्या इस प्रकार के प्रयोग भारतीय संस्कृति के अनुकूल 
हैं? इन प्रयोगों के, भारतीय परम्परा के अनुकूल होने न होने की बात तो 
बाद में आती है, किसी जी चिल्तक ने स्पष्ट एवं बिना क्षज्ञक इम यज्ञ की 
चर्चा तक करने का साइस नहीं किया है और बड़े ही संक्षित हंग से अपूर्णँ 
तथ्यों को पाठकों के सामने रखा है। कारण अज्ञात हूँ । 

महात्मा गांधी ने कहा कि जिसे रक्षा की जरूरत हो वह ब्रह्मचयं ही नहीं । 
'पुत्र जिस प्रकार माँ के पैर दबाता है उसी प्रकार स्त्री-मात्र का स्पशे करे तो दोप 
नहीं.। निविकार स्पई में तो वास्तव में कोई दोष नहीं है, परस्तु ऐसे निश्चिकार 
स्पर्शों काअ्चलत'भी खतरे से खाली नहीं माना जाना चाहिए । क्योंकि इसमें 
यदि फूछ खिले तो विष के ही फूल झड़ेंगे; अमृत-वर्षा कदापि संभव नहीं | 
जैन कथा में कहा है कि एकासन पर बैठने से संसर्ग होता है, संस्ग से स्पर्श, 
स्पर्श से लोन विपय-वासता की जागुत्ति, विषय-बासना की जागृति से संयोग 
होता है। इस प्रकार सम्पूर्ण ब्रह्मचयंत्रत का नाश होता है। ऐसे अनेकों 
किस्से सुने भी गये हैं । स्त्री-पुरुष के स्पर्श की बात तो है ही, स्त्री-स्त्री एवं 
उष्प-पुर्प के निरथ॑क स्पर्श को भी स्वस्थ ध्यवद्वार नहीं कहा जा सकता और 


हैवलौक एलिस जैसे मनोविज्ञान-शास्त्री तो जो 


। कुछ अर्थ निकालेंगे वह स्पष्ट 
त्हेहदी। 


विनोवा एवं मश्ुवाला भी इसे उचित नहीं ठहराते हैं मश्ुवाला 


१३४ दाशंनिक विवेचनाएँ _ 

3 लउ्ट, अ 
कद्दते हैं कि यदि कोई मनुष्य पूर्ण ब्रह्मचारी है जौर डंके की चोट यह कह 
सकता है कि कैसी भी विषम परिस्थिति में वह डिगेगा नहीं, तो क्या सांसारिक 
मर्यादाओं को मानते हुए चलने से उसका ब्रह्मचये अपूर्ण साना जायगा ? यदि 
संसार न भी जाने कि उसके बह्मचये में कितनी शक्ति है तो इससे क्‍या ? 
किसी ने यद्दि चमत्कारपूर्ण शक्तियां अजित की भी हों, तो भी सीखने वाली 
को तो उसे ब्रिलकुल शुरू से, क-प-ग से, ही सिखलाना आरम्भ करना होगा ।' 
कोई एक व्यक्ति परम साधक हो सकता है, पर करोड़ों के लिए आदर्श रखा 
जा सके ऐसा ही आचरण उप्तका भी होना चाहिए। क्योकि “गतालुगत्तिको* 
लोको न लोको पारमार्थिकः ।! स्पर्शल्द्रियां सारी त्वचा पर फैलती हुई हैं; 
ओर वे कभी भी, कट्दीं से भी, विकार पैदा कर सकती हैं । न भी करें तो जिस 
स्पर्श से, जिस एकान्‍न्त प्रयोग से कोई लाभ नहीं, वह किया द्वी क्यों जाय ? 
अहिसक के समीप वैर नहीं टिकता, इसलिए एक-शय्या-शयनत का प्रयोग 
वयों ? क्‍या गाँधीजी सिर्फ यह देखना चाहते थे कि उनके ब्रह्मचर्य के प्रभाव से' 
बहनें प्रभावित होती हैं अथवा नहीं ? आखिर इस प्रयोग का श्रयोजन पूर्णतः 
स्पष्ट नहीं होता ।*१ ६ 


कहीं यह जाँचने के पीछे कि उनका ब्रह्मचर्य अपूर्ण तो नहीं रह गया है.. 
कोई अपराध-भावना तो नहीं छिरी थी जो गुप्त कप से उनकी ब्रह्मचयंशक्ति 
को लजकार रही थी ? अर्थात्‌ कहीं वास्तव में उनका ब्रह्मचर्य अपूर्ण तो नहीं 
था ? परीक्षा को तो तभी आवश्यकता द्ोती है जब संदेह होता है। पूर्ण 
ब्रह्मचारी के मन में संदेह हो ही क्यों ? अथवा जनता पर प्रभाव डालने की 
भाकांक्षा ही क्‍यों हो? यदि प्रभाव पड़नेवाला होता तो स्वयं स्वाभाविक रूप 
से प्रभाव पड़ता और किसी प्रयोग को प्रतोक्षा तो कदापि न करनी पड़ती । 
कुछ पाश्चात्य विचारकों ने तो यहाँ तक कह डाला है कि गाँधीजी ने उस 
वृद्धावस्था में ये प्रयोग किए जब कि पुस्पेन्द्रिय प्रक्ृतिक रूप में स्वर्य ही विकार-* 
होन हो जातो है। भीर, स्त्रीत्व भा गया है या नहीं, वह परीक्षा करना 
क्या असामान्य मानसिक अवस्था का द्योत्क नहीं है ? हो सकता है कि जैसे 
बच्चे माता के प्यार-दुलार के भूखे द्वोते हैं, वृद्धावस्था में गाँधोजी को भी 
तारो-प्नेह की आवश्यकता महसूस हुई हों । क्गि लियर की तरद्द, तब, जबकि: 
सभी बस्चु-वान्ववों से वे बिछुड़ गए थे ।९६ 


गाँधी-दश्शन में ब्रह्मचर्य का जादर्श १३५ 


मनोविज्ञान की दृष्टि में "चेतन मन हारा ही मानव-जीवन के सारे 
कार्यक्लाप अधिशासित होते हैं। इन प्रयोगों का मनोवैज्ञानिक विधलेषण 
करते हुए हमें यह नहीं विचारना है कि प्रयोग में शामिल सभो तथ्यों के 
साथ न्याय हुआ है अथवा नहीं। हमें देखना यह है कि छद॒गम कहाँ है 
इन असामाज्य प्रयोगों का १ कहीं आत्मप्र स. स्पशे-सुख अथवा नग्व-प्रियता 
तो इसके स्रोत में नहीं? अचेतन की अश्निपरीक्षा के बाद भी क्‍या यह 
ब॥हाचय यथावतु खड़ा रह पाता है ? हमें “बचेतन” का स्पष्टीकरण "चेतन- 
तयए” चाहिये। मनोव॑ैज्ञानिकों के जनुसार जब एक इन्द्रिय शिविल पड़ 
जातो है तब दूसरी इन्द्रिय-शक्ति 'वहुगुणित' हो जाती है। अतः उस चुद्धा- 
वस्था में 'स्पर्शानुभूति! द्वारा 'सस्पूर्ण सुख'नुभूति' हो जाना परम स्वाभाविक है । 
ब्रह्मचर्य की ढाल पूरक-संतुष्टि का साधन है या भ्थात्मपरीक्षण” का ? फ्रायड 
ओर फेनिकल वे “पुसत्व-हरण' के आधार पर इसकी ध्याख्या की है । परन्तु, 
नीतिप्रिय गाँधी को चेतनतया भचेतन के इस पड़्यंत्र का पता तक न चला हो, 
ऐसा भी सम्भव है । युग के अनुसार ऐसा व्यवहार मात्र प्रतिक्रिया है । तो क्या 
ऐसा सोचना स्वाभाविक नहीं कि इन प्रयोगों द्वारा न केवल ब्रह्मचयं बल्कि 
गाँधीजी का सम्पृण व्यक्तित्व एक बहुत बड़े परिवर्तन से वेदाग बच गया है ? 


मानव-प्ताभाजिक संस्कृतिक-गत्यात्मक सम्प्रदायवालों ने, वातावरण को 
अधिक भ्रमुख माना है फ्रायडवाद के जीवतत्व से। रुस्पूर्ण क्रांति के मूल में, 
समाज, संस्कृति और वातावरण का जोरदार हाथ होता है । इसीकारण स्प्रट 
आदि ने गाँधी के प्यक्तित्व को एक दंडकारी प्रकार माना है। दोपभावना 
के हढ़ीकरण से क्रमशः “दण्डकारी प्रवृत्तिः का, 'प्रतिशोध-भावना' का, 
कठोर संयम का, संयम में मिली सफलता के कारण अहम का, और 
फलात्‌ सबसे अंत में “बात्मपरीक्षण” बथवा अंतिम प्रयोगों का, श्र खलावद्ध 
रूप में वत्तंमान रहता एडलर के अनुसार मात्र 'पुरुष्त्व क्रांति' हैं । 


कुछ विदेशी लेखकों ने मह्दत्मा जो की शय्या पर सेविकाओं दरा बनावुत 
रुप में उनकी देह-सेवा किये जाने का आरोप किया है। कहा गया है कि 
वे सेविकाओों के साथ भी विविकार रूप से विस्तर पर रहते थे। किन्तु 


संभवत: विदेशों हृष्टि में नाविकार सेवा-भावना का व 


नहीं हू उन्‍्तत रूप सही अर्थ 
में ग्रहण नहों किया गया है ।१० हे 


१३६ दाशेनिक विवेजन्ननाएँ 


मेरी दृष्टि में तो गीता में दिए भगवान कृष्ण के मार्ग-दर्शन को ही सद्दी 
ठहदराना चाहिए, भर्थाद्‌ “न में पाथीरित कत्त व्य॑ं त्रिपु लोफेपु किचन” । 
भगवान कृष्ण के लिए स्वयं तीनों छोकों में कुछ भी करत्तंव्य शेप नद्दीं था, 
परन्तु फिर भी वे कर्म में निरन्तर प्वृत्त रहे । जनक जैसे महाज्ञानी भी ऐसा 
ही करते रहे। अतः गाँवी जैसे महात्मा के कर्म भी ऐसे ही होते चाहिए । 
परन्तु क्या वे कम सर्वेस्नाधारण के लिए अनुकरणीय हैं ? क्‍या वे समय से परे 
नहीं हैं ? नेहरूजी ने भी इस संबंध में कुछ ऐसा द्वी कहा है । 


गाँधोजी की माम्यता थी कि नोआखाली में प्रज्वलितअग्नि उनके ब्रह्मचये 
के प्रभाव से स्वयमेव क्षीण होकर नष्ट हो जायगी। परन्तु एक और जहाँ 
गाँनीजी में आततायियों और हितों तक को अपने यज्ञ से प्रभावित करना 
चाह, वहाँ दूसरी ओर उनके निजी सहायक श्री परशुराम, निजी सचिव, 
श्री निर्मल कुमार बोस, गाँधीजी से दूर हो गये। उनके ऊपर इस सबका 
कोई प्रभाव नहीं पड़ा | दोनों न केवल उनके अतितिकट थे, अपितु परमभक्त भी 
थे। यही नहीं, श्री मशरूवाला और नरहरि पारीख सहश प्रस्यात गांधीवादी 
“ह्रिजन” के सम्पादन तक से अलग हृट गये, एवं कुछ अन्य धनिष्ठ मित्रों एवं 
भक्तों को भी उनके प्रयोग पर आपत्ति हुईं ।*४ 


चू”कि एक भोर निर्मल बोस स्पष्टरूप से पूरे प्रयोग का वर्णन नहीं 
करते, और दूसरी ओर श्री तंदुलकर अपने वृहत्‌ प्रन्थ की प्रत्तावना में 
लिखते हैं कि कुछ सहकर्मियों के यह कहने से कि “गाँधीजी के कुछ पत्र उन 
लोगों ने नष्ट कर डाले, उन्हें कप्ठ का अनुभव हुंभा,” ऐसी अवस्था में हम 
अर्थे अन्धकार में. ही रह जाते हैं। 


ये सभी तथ्य हमारे सामने एक बड़ा भ्रश्नचिह्न छोड़ते हुए हमें भिर्णय 
और अनिर्णय के बीच -रल देते हैं। क्या महात्मानों की भावनाओं का 
मूल्यांकन साधारण मनोवैज्ञानिक इृष्टि से उच्च किसी ओर दृष्टिकोण से भी हो 
सकता है ? अथवा व्या मोहिनी महामाया मोहनदास जैसे महात्माओं के मन 
को भी मोहान्वित कर सकने में समर्य हो सकती है ? क्या निमंल कुमार 
बोस के शब्दों में उनका मन स्त्रियों के साथ ध्यवष्वार में “मोहभाव से प्रह्त” 
था ?*९ ह्थवा वहाँ असीम वात्सल्य का सागर लह्दरा रह्य था जो लछौकिक 
वैमानों की क्षद्र परिधि में नहीं समा सकता ? ; | 


शाँवी-दर्शन में ब्रह्मचयें का आदर्श १३७ 

जिप प्रकार गोता एवं भागवत में वॉणगित योगीश्वर श्री कृष्ण के गहन 
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ब्रह्म॒चर्य-प्रयोगों को भी पूर्णतः: समझ पाना कठिन है । 
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बापु के कदमों में डॉ० राजेद्ध प्रसाद 
बापू का संदेश परशुराम भेहरोत्रा 
महात्मा जी० डी० वल्दुलकर 
महात्मा गाँधी: 

दी लास्ट फेज प्यारे लाल 
मद्दापुरुषों के साथ सेठ गोविन्द दास 


गस्वीकृति में उठा हुआ हाथ भाचाये रजनीश 
गाँधी सिरीज 


श्र 


गाँधो-दर्शन में ब्रह्मचयें का आदर्श 
( प्रो० डा० श्रीमती इंदिरा शरण ) 


ब्रह्मचर्य को महिमा सभी धर्मंग्रन्थों में पाई जाती है। ब्रह्मचय का 
अर्थ है ऐसे मार्ग पर चलना जिससे मनुष्य शारीरिक, मानसिक तथा आध्यात्मिक, 
सप्नी दृष्टियों से महान्‌ वन सके । गाँधीजी के अनुसार ब्रह्मचय साधु और ग्रृहरुथ, 
दोनों के लिये हो बत्यन्त महत्व का विपय है। म० गाँधी के ब्रह्मचयें को 
समझना सरल काय॑ नहीं है। गांधीदर्शन को समझने के लिये गाँधोजी के: 
समा महद्दापुरुष होता भावश्यक है। म० गाँधी ने लिखा है-- मन, वाणी 
और काया से सम्पूर्ण इन्द्रियों का सदा सब विषयों में संयम ब्रह्मचये है” 
ब्रह्मचय॑ का अर्थ शारीरिक संयम मात्र नही है, वल्कि उसका थे है सस्पूर्ण 
इन्द्रियों पर पूर्ण अधिकार ओर मनसान्वाचा-कर्मणा कामनवासना का: 


प्रित्याग | इस रूप में वह आत्म-साक्षात्कार या क्रह्मप्राप्ति का सीधा और सच्चा 
मार्ग है।। 


ब्रह्मचर्य अर्थात्‌ ब्रह्म के सत्य की खोज की चर्या, अर्थात्‌ ततु-सम्बंधी आचारा 
इस मूल अथे में सर्वेन्द्रिय-संयमरूपी विशेष अथे निकलता है। केवल जननेन्द्रिय 
संयम रूपी अधूरे अर्थ को तो हमें भुल ही जाना चाहिये। उन्होने अन्य स्थान 
में भो कहा है-- ' ब्रह्मचये क्या है ? वह जीवन को ऐसी चर्या है जो हमे ब्रह्म 
--ईशव२--तक पहुँचाती है। इसमें जनन/क्रया पर सम्पूर्ण संयस का समावेश. 
हो जाता है। यह संयम मन,वंचन भौर कर्म से होता चाहिये ।* 


श्री विनोबा भावे के मनुस्तार ब्रह्मचय शब्द का मतलब है....न्रह्म की 


खोज में अपना जीवनक्रम रखना,...सवसे विशाल ध्येय परमेश्वर का साक्षा- 
स्कार करना 





१--अहमचर्य (थम भाग) 
२, सेल्फ रिस्ट्रेन्ट एगड सेल्फ इन्डलर्जेंस 
३० कायेकर्त्ता वर्ग : अहमचर्य, १० ३१-३२ 
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वेद में ब्रह्मचर्य को परिभाषा इस प्रकार है--“वेंद को ब्रहम कहते हैं। 
वेदाध्ययन के लिये आचरणीय कम ब्रह्मचर्य है। इसी ब्रह्मचर्थ के तप से 
राजा अपने राज्य को पुष्ट करता है और आचाय॑े भी ब्रह्मचयं से ही ब्रह्मचारी 
को अपना शिष्य बनाने की इच्छा करता हैं।? बेदों में ब्रह्मयचारी और ब्रह्म 
चरय्य शब्द मिलते हैं ।* शतपथ आदि प्राचोन ब्राह्मणग्रन्थों में श्रह्मचरयें शब्द 
उपलब्ध है। इससे प्रमाणित होता है कि ब्रह्म चर्य आश्रम की कल्पना का 
बीज वेदों में उपलब्ध था । महूपि सायण ने “'ब्रह्मचारी” शब्द के अर्थ की 
व्याख्या करते हुए लिखा है--“ब्रह्मणि वेदाप्मके अध्येत्तव्पे चरितु" शीले यरुप 
सः ।?”3 वेदात्मक ब्रह्म को अध्ययन करना जिसका जभाचरण या शील है, उसे 
“ब्रह्मचारी !? कहते हैं । 

ब्रह्मचर्याश्रम का प्रमुख लक्ष्य था वालक को विद्य/र्जेंत कराना । इसके लिये 
बालकों को गुरुकुल भेज दिया जाता था। इस आश्रम पें सभी प्रकार के देहिक 
एवं सानसिक भोग-विलासों को छोड़ना पड़ता था। मांस-भक्षण, राजमी वस्त्र- 
घारण स्त्रो-लेवत इत्यादि को निपिद्ध समझा गया था। इस प्रक्रार इर्द्रिय-सेय म, 
नियम, मन की पत्रिच्रता, शारीरिक छ्ग्मायाम, प्राणायाम एवं संध्या, पूजा, जब 
इत्यादि कर्मों के साथ एक'ग्र चित्त होकर अध्ययन करना ही ब्रह्मचर्याश्रम का 
मुख्य लक्ष्य है। इस प्रकार ब्रह्मचर्याश्रम जोवन की अन्य अवस्याओं के लिए 
एक आवश्यक पृष्ठभूमि है। मनु ने तीन प्रकार के ब्रह्मचय की कल्पना की 
'है--शारी रिक ब्रह्मचय, मानसिक ब्रह्मवर्य एवं आध्यात्मिक 'ब्रह्मचयें ।॥ उनके 
अनुसार ब्रह्म वारी को इन तीनों प्रकार के ब्रह्मवर्य का पालन करना चाहिये । 

जैन-दर्शन के पंडमहाव्रत में भी ब्रद्मचयं को व्याख्या फो गई हूँ । जैन 
दर्शन के अनुमार ब्रह्मचर्य का अर्थ है, सन्नी प्रकार को कामनाओं का त्याग । 
बहुत से लोग ब्रह्मवर्थ से केवछ कीमायं-जीवन समझते हैं । जैन इससे केबल 
इन्द्रियतुसों का ही नहीं, वल्फि सभी कामताओं का परित्पाग समझते हैं । कुछ 
लोग कर्म के द्वारा तो इन्द्रिय-सुख का उपभोग बन्द कर देते हैं, किन्तु, मत 
भौर वचन के द्वारा उतका उपभोग करते ही रहते हूँ | अतः ब्रह्मचर्य का पालन 
“मनसा वाचा कर्मणा” होना चाहिये | ब्रह्मचर्य का पूर्णषछप से पालन करने के 
२, अबव वेद ११- ५४- १७ सायण 


२० ऋग्वेद, १०- १०६ अ्यरववेद, ४- १७ ४: तैत्तिरीय संहिता ३- १०. ४ 
3. अथवद ११० १० ९ सायण मान्य 
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लिये सभी प्रक/र की कामनाकों का त्याग करवा पड़ता हैं, चाहे कामनाओं के- 
विषय जान्तरिक दो या बाह्य, सुक्ष्म हों या स्थूल, ऐहिक हों या पारलोकिक, 
अपने लिये हों या दूसरों के लिये । धोद्धघर्म में भो ब्रह्मचय को महत्तपूर्ण स्थान 
दियागया हूँ। बुद्ध कहते हैं: "ब्रह्मचय निर्जेल अर्थात्‌ शुप्क भूमि है ।!/* 

“ब्हमचयं ” शब्द का प्रयोग सभी धमो' में करीव-करीव समान अर्थ में किया 
गया है। इस प्रकार स्पष्ट हैं कि महात्मा गाँधी, सन्त विनोवा भावे भादि 

आधुनिक विचारकों का चिन्तन प्राचीन शास्त्रीय विचार से भिन्न नही हैं। 


प्रश्न है कि यदि हर कोई ब्रह्मचयं का ही जीवन व्यतीत करे तो रुष्टि का 
मानवन्सजेनात्मक विकास कैसे हो ? अतः शास्त्रकारों ने निर्णय किया कि पुत्रो- 
स्पादनके लिए विवाह उ|चत्त है।साथ ही त्यागी,साघु, महात्माओं के अतिरिक्त 
साधारण अपुन्न मानव की गति नहीं होती, ऐसा धमंशास्त्र कहता है। भत्तएव 
बंव॥हक जीवन में संयम-नियमपुर्वंक गाहंस्थ्य-धर्म का पालन भी एक प्रकार 
का ब्रह्मचयें ही कहा जायगा । 

म० गाँधी ते भी पुत्र की इच्छा को भोगेच्छा से पृथक्‌ माता है। उन्होंने 
भोगेच्छा को विकार माना है, सचन्‍्तानेच्छा को नहीं । स्त्री-सेवन के दो प्रयोजन 
हो सकते हैं - ( १) वासनात्मक तृप्ति, (२) आ्ावश्यव तावश पृत्नीत्पादन। 
आदर्श वैवा।हक जीवन का यह नियम होना चाहये कि पति-पत्नी बिना 
आवश्यकता के पुत्रोत्यसि न करे । म० गाँधों को हृष्टि से स्त्री-सेवन 
एक हं। सन्‍्तान के लिए हो सकता है, उसके वाद नहीं होगा चाहिये। 
टॉल्सटॉय के अनुसार कर्ततव्यपूवंक जितनी सन्‍्तानों के पालन की क्षमता 
दम्पति में हो, उतवी रुच्तानों के लिये हो सकता है। पत्नी को भोग 
ओर आपोद-अ्रमोद की सामग्री समझना व्यभिचार है। कि स्तु जैनहृष्ठि से 
वासनातृष्ति और सल्तानोत्पत्ति, ये दोनों ही दोषपूर्ण हैं। संतान की कामना 
स्वयं एक वासना है। स्लत्री-सेवन भले हो किसी भी हेतु से हो, इन्द्रियों के 
विषयों का सेवन द्वोता ही है। नाना प्रकार की मोहजनित चेष्टाएं होती हैं। 
ये सब विकार हैं। सन्तानोत्पत्ति में स्वधर्म-पालन जैसी कोई बात नहीं। 


अपने पीछे अपना वारिस छोड़ जाने की भादना में मोह और अंहकार ही है 
१० सून्नक्ततांग २. ६६१ 
२--संयुकत निकाय, १. ८. ६ 
३- स्त्री और पुरुष (पृष्ठ १०२) 
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अनास क्तिपुर्वक सन्तानोत्पादन करनेवाला ब्रह्मचारी ही है, ऐसा नहीं कहा जा 
सकता। वह भी भोगी कहा जायगा, क्‍योंकि अशुद्ध साघन से लक्ष्य शुद्ध 
नहीं हो सकता ।7 
परिश्रम और किप्ती घ्येय में रात-दिव लगे रहने से ब्रह्मचयं का पालन 
सुकर हो जाता है। स्वाध्याय में तम्मय रहने से कामविकार उत्पन्न नहीं होते 
है। तनन्‍्मयता एक बड़ी शक्ति है। किसी एक ध्येय में तन्मय हो जाये और 
रात-दिन उसे अभीष्ट फल को वाघ सुझे, तब ब्रह्मचर्य वृर्णझप से सघसकता है । 
भीष्म ने अपने पिता के लिये ब्रह्मचयय की प्रतिज्ञा की थी। उसी तरह से 
गाँधीजी ते आरम्भ किया | उनका अन्तिम लक्ष्य था समाजसेवा । इस महान 
ध्येय. में वे आजोवन लगे रहे । विनोत्रा जी ने भी इसका समर्थन किया है । 
बे ब्रह्मचयं को विशाल ध्येयवाद और तदर्थ संयमाचरण कहद्दते हैं । 
ब्रहूमचारी का सबसे विशाल घ्येय है आत्मशोवन। जो रात-दिव आत्मशोधन 
-मैं लगा रहता है, उसका ब्रह्मचयं अपने आप सधता है। पुराणों में अन्रि ऋषि 
भौर सती जनुसूया की कथा ऐसी ही आदर्शवाली है । वे विवाहित दम्पत्ि 
: थे, छेकिन क्षि का यौग्नकाल अपने अभ्यास में और सती की युवावस्था 
- ऋषि के लिये सुविधाएँ जुटाने और कामकाज में ऐसी बीत गई कि बुढ़ापा 
कब भा गया, इसका अन्रि ऋषि को पता ही नहीं चला । इस कथा में 
भतिशयोक्ति है, लेकिन ब्रह्मचारी के लिये अभ्यासपूर्ण जीवन बिताने का एक 
. उत्तम आदर्श बताया गया है । जॉन डाल्टन को थघुढ़ापे में किसी ने पूछा-- 
- “व्आाप किस उद्देश्य से भविवाहित रहे ?” थोड़ी देर के बाद वे बोले--“मेरा 
-जीवन विज्ञान के अध्ययन में कैसे बीत गया, इसका मुझे पत्ता नहीं चला। मेरे 
मन में यह विचार ही कभी पैदा नहीं हुआ कि विवाह किया जाय या न किया 
जाय, अथवा मैं विवाद्वित हूँ या अविवाहित ।7* 
ब्रह्मचयं-पालव के लिए तरह-तरह के यम, नियम तथा निरोध बताये गये 
:हैं। आागम में ब्रहाचारी के शयन, वासस्थान, आसन एवं उठने-बैठने के स्थान 
- के संबंध में यह कहा गया कि जिस स्थान में मन विश्वम को प्राप्त हो उस स्थान 
: का वर्जेन करे। ब्रह्मचारी का शयन-आसन विविक्त एकान्त में होना चाहिए, 
जिससे उसकी साधना भंग न हो । 


१. शील को नववाड़ । 
_२. स्त्री-पुस्स-मर्यादा (पृष्ठ २४-२६) 


गाँधी दर्णन में ब्रह्मचय का आदर्श १४३ 


बह्मचारी साधु के लिए यह नियम है कि वह स्त्री के साथ एक शय्या या 
आसन पर ने बैठे । इस नियम फी आवश्यकता मनु आदि ऋषि भी महसूस 
करते थे। परस्पर धाम्मिध्य न करने के पीछे मनोवैज्ञानिक कारण हैं । स्प्री- 
'पुरुष के साक्रिष्य से मनोजिकार उल्ज्न हो सकते हैं। साह्षिष्य तभी ठीक 
समझा जा सकता है यदि हम अपने हृदय को कलंकित न द्ोने दें। परस्तु 


ऐसे संबंध बड़े नाजुक होते हैँ। “आध्यात्मिक प्रेम के क्षेत्र से तुब्छ बैपधिक 
क्षेत्र में उत्तर जाता सबकि लिए सहज है ।” 


लाखों मनुष्यों में कोई बिरले स्त्री-पुरुष ही ऐसे हो सकते हैं, जो मर्यादा फे 
बच्धन में न रहते हुए भो पवित्र रहें । वे अपनी उश्न हमेशों पाँच वर्ष के बालक 
जितनी ही अनुभव करते हैं कौर दूसरे सत्नो-पुर॒षों के लिए मात्ता या पिता 
अथवा लडकी या ऊछड़के के सिवा दूसरी हृष्टि को समझ ही नहीं सकते । ऐसी 
साध्वी स्त्री या साधु पुरुष पूजन छाथक है।” * महात्मा गाँधी ऐसे ही दुल॑भ 
महापुरुषों में थे । ' 

म० गाँधी ने ब्रह्मचय के साधनों में उपवाम को भी निभाया है । इन्द्रिय- 
दमन के लक्ष्य से जो उपवास किया जाता है उस उपवातत से सभी इच्द्रियोँ को 
-अपने वश में लाने में सहायता मिलती है । इसलिए ब्रह्ाचयें की साधना करते 
हुए जब कभी भी आवश्यक हुआ, एन्दोंने उपवास किया ) 


गाँघीणी के अनुसार नैतिक आत्मबल फे लिए “रामनाम ” रामबाण है। 
' जिसे ईश्वर पर श्रद्धा एवं विश्वास है उसके लिए व्रह्मचर्यपालन जासान है । म० 
- गाँधी ने सम्भाव, प्रार्थंथा, उपासत्ता, इइवर में विषवास--इनको ब्रह्मचय्य-रक्षा 
की साधना भें अन्य स्थान दिया है। वे लिखते हैं--“ब्रह्मचयं की रक्षा के 
अन्य जो नियम माने जाते हैं, वे तो खेल हो हैँ। सच्ची और धमर रक्षा रामताम 
:है। विपयन्वासना को जीतने का रामवाण उपाय तो रामनाम या ऐसा 
-फोई मंत्र है।३ जिसकी जैसी भावता हो, वैसे ही मंत्र का वह जप करे। 
हम जो मंत्र अपने लिए घुर्ते, उसमें हमें तल्‍लीत हो जाना चाहिए ।” 
“विफारहूपी मल की शुद्धि के छिए हादिक उपासना एक जीवन-जड़ी है। ४ 
$--हत्री और युद्ध, एृ० १४२॥ 
*--स्त्री और पुस्पन्मर्यादा, पृ० ३६०४१ | 
३>-अहुपचर्य (प० भा०) पृ० १०३ । 
४-गाँघी-वाएी, पु० ७४ ! 


१४४ दाशेनिक विवेचानाएँ' 


कुछ आलोचकों ने गाँधीजी के ब्रह्मचय के आदर्शों के नये प्रयोग पर 
आलोचना की है। विलायत से लोटने के बाद गाँधीजी ने परिवार के बच्चों 
को अपनी निगरानी में के लिया और उन्हें परिवार के बालक-बालिकाओं 
के कंघों पर हाथ रखकर घूमने की मादत पड़ गई । उन बच्चों के बड़े हो जाने: 
पर भी यह आदत जारी रही। बाद में यह आदत आश्रम की बहनों के साय 
भी चली । इस आदत की ओर भी छोगों का ध्यान आकपित होने लगा । म० 
गाँधी ने छिखा है--“पिता अपनी पुत्री का निर्दोप स्पर्श सबके सामने करे, 
उसमे मैं दोप नहीं देखता । मेरा स्पशं उसो प्रकार का है। मैं कभी एकास्त में 
नहीं होता । मेरे साथ रोज बा।लकाएँ घूमने को निकलतो हैं, तब उनके कंधे 
पर हाथ रखकर मैं चलता हूँ। उस स्पर्श की निरफपयाद मर्यादा है, वह वे 
वालिकाएँ जानती हैं आर समझ्नती है ।”*' शुद्ध मानसिक स्थिति के होने पर 
भो उन्हें यह श्रयाग बरद करना पड़ा, क्योंकि दुन्या नकल करने में आगे है। 
उन्होंने एक बहन का छक्षा भा था--“लड़कियों के कन्बे पर हाथ रखना 
बन्द किया; उसके साथ मेरा विपय-वासना का कोई संबंध नहीं ,”२ 


दक्षिण अफ्रिका में म० गांधी स्त्री-पुरुषो को प्र.कृतिक चिकित्सा किया 
करते थे । सेंवाग्राम म स्त्री पुरुष परस्पर रोगी की परिचर्या करते । स्वये 
बापू भा बहनों स मालिश थोर ओपचारक स्नात करवाते । इस बातों की 
भी आलोचना हुईं । सबसे भाधक “वालाचनाओो को आधी तो तव भाई 
जब नोआखाली में उन्तकी पौत्रा मनु ग्रांधों उनके एक विस्तर पर सोने 
लगी । वापू और उनका पाता का हृष्ठि मे यह सर्वथा निर्दोष होते 
हुए भी कुछ भालोचको ने ववडर खड़ा कर दिया और कुछ लोगों ने तो 
उनका साथ भो छोड़ दिया ।* मालिश के विपय मे गाँधी जी मे एक जगह 
कह्दा है---“मा।ल्श भौर भोपचारक स्तान--ये बातें हेसी हैं, जिनके लिये 
मेरे जास-पास के व्यक्तियों में डावटर सुशीला नैयर सबसे अधिक योग्य हैं । 
उत्सुक व्यक्तियों की जानकारी के लिये यद्द बतला दू* कि थे काम तनहाई में 
कभा नहीं किये जाते । ये काम डेढ़ घंटे से भी अधिक देर तक होते रहते हैं,. 
भौर इसके वीच मैं प्रायः सो जाता हूँ... .या दुसरे साथियों के साथ काम भी 


£-नवजीवन २८।७॥२६ 


् 


२०-वायुनो पत्नो (पृष्ठ २३६) 


४; 


३--शौल की नव बाड़ (देखिए, भूमिका, पृष्ठ ७३-८२) 


गौधी-दर्शन में ब्दमचर्य का आदश १५ 


है 


करता हूँ।”१ म० गाँवीजों ने स्पष्ट रूप से कह्ा है कि उनके जीवन में कोई 
गोपनीयता नहीं है। अगर वासना की मोर उनका भुकाव होता तो उनमें 
इतना साहस और नैतिक जात्मबल था कि वे उन कमजोरियों को स्वीकार 
कर लेते । 
ब्रह्मचय॑ की परीक्षा के लिए स्त्रियों का सहारा लेना श्री निर्मल कुमार 
बोस जैसे आलोचकों को आपत्ति जनक मालूम हुमा। उनका कहना था कि 
इस प्रयोग का मूल्य खुद गाँधीजीं के जीवन में कितना ही क्यों न हो, पर क्या 
उसका असर दूसरों के व्यक्तित्व के लिये वांछनीय था, जो नैतिक स्तर में उतने 
ऊचे नहीं थे और जिनके लिये इस प्रयोग में शरीक होना कोई ब्ाध्यात्मिक 
आवश्यकता नहीं थी १९ 
श्री बोस के विवरण से पता चलता है कि श्री मशस्वाला और श्रीनरहरि 
परोख भी आर्पत्त करनेवालों में थे। उनकी आलोचनाओं का सारांश यह था 
कि महात्मा गाँधी ने ब्रह्मचय के क्षेत्र में इस प्रयोग के पीछे जो हृष्ठियाँ बतलाई 
हैं, वे ऐसी नहीं जो सहज में हृदयंगम हो सके। मनु बहन के मन की स्थिति 
के परीक्षण के लिये ऐसे प्रयोग की आवश्यकता नहीं थी। मनु बहन जैसी 
निश्छुल कल्या अवने पितामह को अपने मत्तोभाव बिना प्रयोग के ही सही-सही 
कह देगी, ऐसा विश्वास महात्मा गाँधो को होता चाहिये था। ' जो बात 
बातचीत में जानी जा सकती थी, उसके लिये ऐसे प्रयोग की आवश्यकता नहीं 
थी। सम्पर्क में आनेवाली बहनों के मनोभावों को जानने के लिये ऐसे प्रयोग 
को सा्वभोम नहीं वताया जा सकता । मनु बहन को एक आदझ नारी के रूप 
में निभोण करने को भावना के साथ भी सह-शब्या का प्रयोग करना कोई 
अतनिवायें नहीं था | 
कुछ आलोचकों ने यह प्रश्न भी उठाया कि गाँधोजी क॑ पनु गाँधी के साथ 
एकान्त में रहना कहाँ तक धामिक मर्यादा के अनुकूल है ? मनुस्मृति के 
हे 88 के साथ भी आपत्काल केबिना एकास्त में न रहना 
“प्ात्रा सस्ना दुहित्रा वा न विविक्तासनों भवेतू । 
वल्वान्‌ इद्रियम्नामो विद्वांसस अपकर्षोात । 
१-बअद्मचर्य, माग २ (पृष्ठ २८) ह॒ 
२--माइ डेज विय गाँधो, (१० १५८, १ ३४) 
३--शोल को नव वाड़ (भूमिका, ए० €१) 


१४६ दोश॑निक विवेचनाएँ 


महात्मा गाँधी के इस प्रयोगों में स्त्रियों के साथ एक स्थान में वास, एक 
शमया, एकान्त भाषण ओर स्त्री-स्पर्श का वर्जन नहीं हुआ। यहाँ प्रश्न उठता है, 
बया ऐसी स्थितियों में महात्मा गाँधी को ब्रह्मदारी कद्दा जा सकता है 3 महात्मा 
शाँदी ने इन सारे प्रयोगी के अवसर पर अपनी मानप्तिक स्थिति को सम्पूर्णत: 
तिविकार बतलाया है। उन्होंने कहा है - “पिता अपनी पुत्री का निर्दोष रपर्श 
सबके सामने करे, उसमें में दोप नहीं दीखता। मेरा स्पर्श उसी घकार का 
है।” इस ध्यवहार के वीच कभी कोई अपविन्न विचार उनके मन में नहीं 
आया । उनका आचरण कभी छिपा नहीं रहा है और पिता के समान रहा 
है । उन्होंने कहा भी है, 'मेरे लिए तो इतनी सारी स्त्रियाँ बहनें और बच्चिर्या 
हो थीं ।!१ 
विशेष परिस्यितियों में बाप-बेटी आदि भी निविकार भाव से एक दूसरे 
का पपश कर सकते हैं। परल्तु ऐसी स्थितियाँ जीवन में थोड़ी ही द्वोती हैं । 
ऐसी परिस्थितियों को छोड़कर स्पशे-वर्जेद सार्वजनिक और सावेकालिक 
तलियम रहा है। गृहरुथ जीवन में जहाँ माता-पुत्र, भाई-बहन जैसे संबंध हैं, 
वहाँ अनिवाये शरीर-स्पशे, मर्यादा के साथ, हर समाज में स्वीकृत हैं । उपयुक्त 
संबंधों में, परिचर्या आदि में, आवश्यकतावश निर्विकार स्पश किसी भी समाज 
में मुहस्थों के मर्यादित ब्रह्मचयं का उल्लंघन नहीं माना गया है। महात्मा गाँधी 
की यह यक्ति है कि पुत्र अपनी माँ के पैर दबा सकता है, क्योंकि यद्द निरविकार 
स्पर्श है। परन्तु इसी प्रकाद तिविकार भाव से कोई रुन्नी मात्र का स्पर्श 
करे तो दोप नहीं, ऐसा निष्कपं निकारूता भी उचित नह्ीं। यदि 
समाज में ऐसे निविकार स्पर्श का प्रचकछन हो जाय, तब ब्रह्मचयें का आदर्श 
कहाँ तक टिक सकता है ? महात्मा गाँधी के स्पर्शमूलक प्रयोगों पर निविकार 
पुत्र का माता के पैर दबाने का उदाहरण सब पर छागू नहीं किया 
जा सकता 5 
महात्मा गाँधी के अनुसार ब्रह्मचारी के लिये स्त्री, पुरुष, पत्वर, मिट्टी 
आदि का स्पर्श एक-सा होना चाहिये। ब्रह्मचयं-पालन में सवसे बड़ी चीज है 
स्त्रीमात्र में माता, बहन या पुत्री-भाव का साक्षात्कार करता । सहात्मा गाँधी 
ने इसका अक्षरश: पालन करने की दिशा में सनवरत साधना को । 





१--माइ डेज विय गाँधी नी, (पेन ७३) 
र--शौल को नब बाड़ (भूमिका, पृ० १०५) 
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कुछ आलोचकों ने मदह्दात्मा गाँधी जी के ब्रह्मचर्य-विपयक प्रयोगों पर 
आक्षेप किया है। मनुष्य ईश्वर नहीं है। मनुष्य में कुछ दुबंलताएँ हैँ और 
रहेंगी ही । महात्मा गाँधी की महानता है कि उन्होंने अपनी सभी कमजोरियों 
को स्पष्ट रूप से बताया और उनसे ऊपर उठ गये । तप्ी तो वे इतने भहान्‌ 
हो सके और संसार के सामने आदर्श रख सके । शायद ही कोई व्यक्ति होगा 
जो अपनी अन्तरात्मा को इतने स्पष्ट रूप से खोल सके। यह स्पष्ठवादिता उनके 
नेतिक चरित्र को महत्ता को प्रदर्शित फरतो है। उनका चरित्र एवं मनोदल 
इतना ऊँचा था कि उन्होंने अपनी सन्नी अपूर्णताओं को स्पष्ट रूप से बिना 
बुशव-छिपाव के या बिता हिचकिचाहट के जनता फे समक्ष रख दिया । परन्तु 
साधारण जनता उनके अत्युत्य आदर्श को सही रूप में नहीं समझ पाती । केवल 
ऊपरी निरीक्षण के आधार पर तुरन्त किसी निर्णय पर पहुँच जाना सत्यान्वेपी 
के लिए अशोभनीय है। तपः पूत महात्मा पर अन्नह्मचयं का आरोप उचित 
नहीं । वृद्धावस्था में साधारण ध्यक्तियों में भी काम-विकार नहों होते और 
महात्मा गाँधी तो जितेन्द्रियता के प्रतीक ही थे। वह असाधारण कोटि के 


साधक थे और उतके ब्रह्मचयं का आदर्श सामान्य स्तर के विधि-निपेधों से 
बहुत ऊपर था । 


है 


गांधीदर्शन में ब्रह्मचर्य का आदर्श 
सुश्री ओ० रसा सेन 


समकालीन भारतीय विचार-घारा में महात्मा गाँधी का स्थान 
सर्वोपरि है। उनका सम्पूर्ण जीवन उन नैतिक जादर्शों को ध्यावह्यरिक 
रूप देते का एक प्रयोग है जिन्हें उन्होंने अपने जीवन-दर्शन के सिद्धांतों 
के रूप में स्वीकार किया । भारतीय दर्शन की परम्परा को स्वोकार 
फरते हुए उन्होंने कहा है कि मनुष्य के जीवन का चरम आदर्श पूर्णता 
की प्राप्ति होना चाहिए। पूर्णता को प्राप्ति का अथे है अपने जीवन में 
ईभवर॒त्व को प्राप्त करता। इसी उद्देश्य को ध्यान में रखकर मनुष्य को 
सामाजिक, राजनीतिक, घामिक क्रियाएँ संचालित होनी चाहिए। गाँधो ने 
आध्यात्मिक एकता (59377£पव7 एउ६9) के सिद्धान्त में विश्वास किया है।' 
अतः ईश्वर की प्राप्ति का सबसे अच्छा साधन है मानव-सेवा का ब्रत जो 
उनकी विचार-धारा में “सर्वोदय” के नाम से प्रसिद्ध है । 
स० गांधी के अनुसार नैतिकता जीवन का आधार है। व्यक्ति और समाज 
का अस्तित्व मोर उनकी प्रगति नैतिकता पर ह्वी निर्भर करती है। नैतिकता 
के कारण ह्वी मनुष्य अपनी पाशविक वृत्तियों पर विजय प्रास कर सकता है। 
अगर इन्हें संयमित करके नहीं रखा जाय तो ये प्री मानव जाति को विनाश की 
झोर ले जाती हैं । जीवनरक्षा-मूल्य (3प70१५०-५०]घ८) के रूप में नैतिकता 
अनिवाय है । इसका विकास एकाएक नहीं होकर क्रमिक रूप में मानव- 
विकास के साथ-साथ हुआ है। मानव-प्रगप्ति में नैतिकता के सिद्धांत पथ-. 
ध्रदर्शक का काम करते आ रहे हैं । 
नैतिक जोवन का आदर्श है ईश्वर की प्राप्ति। लेकिन ईश्वर एक 
अमृत सत्ता है। फिर उसको प्राप्ति का अर्थ क्या है ? उसकी प्राप्ति का अर्थ 
है उसके अस्तित्व को अपनी आत्मा के अन्दर अनुभव करना। जात्मा का 
अर्थ यहाँ सिफफे स्व-आत्मा से नहीं लेना चाहिए, वल्कि पूरी मानव-जाति की 
आत्मा से। अब प्रश्न है कि अगर ईश्वर की अनुभूति ह्वी जीवन का चरम 
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आदणशों है तो इसके साधन क्या हैं? गाँधी साध्य और साधन दोनों को 
पवित्रता में विश्वास करते हैं। उनके अवुसार अगर साध्य अर्थात्‌ मानव- 
जीवन का चरम आदशे (ईश्वर की प्राप्ति) पवित्र है तो साधन को भी उतवा 
ही पवित्र होना चाहिए। उन्होंने बात्म-पुर्णता के लिए आत्मा की पवित्रता 
पर जोर दिया है भर भात्मा की पविन्नता नैतिकता के अभाव में सम्भव नहीं 
है। उन्होंने कहा है “वह व्यक्ति जो अपने जीवन को नैहिक नियम के 


अनुकूछ बताने के लिए तत्पर नहीं है, उसे समुचित अर्थ में मनुष्य नहीं 
कहा जा सकता”? १। 


महात्मा गाँधी ने भारतीय दर्शन की परम्थरा को अपनाते हुए ब्रत के रूप 
में कुछ नैतिक प्रत्ययों को स्वीकार किया है जितका पालन मनसा, वाचा, 
कर्मणा होना चाहिए। उन्होंने अपने अनुभव के आधार पर ग्यारह ब्रतों को 
स्वीकार किया है, जिनके नाम हैं--सत्य, अहिपा, ब्रह्मचयं, जस्तेय, जपरिग्रह, 
अभ्षप, अ्पृश्यता-निवारण, कांगिक श्रम, सर्वेधमं-समभाव, अस्वाद बौर 
स्वदेशी । इन ब्रर्तों का पालन करके ही मनुष्य अपनी जात्पा की पत्रित्न कर 
सकता है तौर चरम आदर्श तक पहुँचने में समर्थ हो सकता है। गाँधी के 
अनुसार जीवन के गठन में ब्रतों का महत्त्वपूर्ण स्थान है। वे इस वात से 
सहमत नहीं श्रत्तीत होते कि जोवत में नियमों का पालन तो हो लेकिन उनके 
विषय में कोई व्रत नहीं लिया जाय । 


बहुत से लोगों ते यह स्वीकार किया है 
कि ब्रत छेता निर्वेलता का सूचक 


है, केकिन गाँधो का विश्वास है कि ब्रत लेना 
निबंलता का नहीं, वल्कि वल का सूचक है। उन्हों 


होने कहा है-- “ईश्वर रवय॑ निश्चय 
की, जन्नत की, सम्पृर्ण अध्रिव्यवित है। उसके नियमों से एक अणु इंधर-उघर हो 
जाय तो वह ईश्वर न रह जाव। इव प्र्नर व्रत सर्वेव्धाउक वस्तु दिखाई 
देता है । तो फिर जहाँ हमारे जीवन के गठन का प्रश्त उपस्थित हो, ईपृ१र-दर्शन 
' करने का प्रश्न हो, वहाँ व्रत के बिना कैसे कम चल सकता है । इसलिए व्रत को 
आवश्यकता के विषय में हमारे मन में कभी शंका उठती ही नहीं चाहिए” २ | 


गाँधी से पहले गौर उनके अतिरिक्त भी बहुत से विचारकों ने जोवन में 








3, सजा०ने ऐेटाए॥०७ (2९०४६ 36)--अ्रनदित 


- मंगल प्रभात--पृ० ६४-४६ 


१५० दार्शनिक विवेचनाएँ 


ब्रह्मचर्य की महत्ता को स्वीकार किया है। सर्वप्रथम, इस शब्द का प्रयोग हमें 
बेद में देखने को मिलता है । सायण के अनुसार “वेद” को ब्रह्म कह्दते हैं । “वेदा- 
घ्ययन के लिए आचरणीय कर्म ब्रह्मचर्य है”! ब्रह्मचारी की परिभाषा देते हुए 
वहाँ कहा गया है--''वेदात्म ब्रह्म का अध्ययल करना जिसका बाचरण है उसे 
ब्रह्मचारी कहते हैं १ वेद में ब्रह्मचय को एक आश्रम के रूप में भी स्वीकार 
किया गया है । मनुस्मृति के अनुसार ब्रह्मचयं, गाहंस्थ्य, वानप्रस्थ और संन्यास 
इन चारों आश्रमों की उत्पत्ति वेद से ही हुई हैं? । उपनिपद्‌ काल में आश्रम- 
व्यवस्था का उत्तरोत्तर विकास देखा जाता है। प्राचीन से प्राचीन धर्म-सूत्र में 
भी चारो थआश्रमों का उल्लेख पाया जाता है। थघेन दर्शन में भहिसा, सत्य, 
कस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिम्रह को “'पंच-महान्नत”” के रूप में स्वीकार किया 
गया है। ब्रह्मचय शब्द क्री ध्यास्या करते हुए शोल्ांक ने कहा है--'“जिसमें' 
सत्य, तप, भूत-दया एवं इन्द्रिय-निरोध रूप ब्रह्म की चर्या (अनुष्ठान) हो उस 
मोनीस्द्र-प्रवचन-जिन-प्र4चन को ब्रह्मचयें कहते हैं” । जैन दशन के अनुसार 
मोक्ष का हेतु सम्यक्‌ ज्ञान-वर्शन-चरित्रात्मक मार्ग ब्रह्मचर्य है। बौद्ध दर्शन में 
ब्रह्मचयं को एक “शक्ति” के रूप में स्वीकार किया गया है। इसमें ब्रह्मचये 
का अर्थ वह चर्या माता गया है जिससे निर्वाण की प्राप्ति हो । योग-दर्शन में 
'वंचत्तवृत्ति के विरोध के लिए, यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्माह्ार, 
धारणा, ध्यान गौर समाधि को आादश्यक माना गया है। यमों की संख्या 
पांच मानी गई है और ब्रह्मचर्य को एक “यम” के रूप में स्वीकार किया ग्रगा 
है। इस तरह यहाँ “'ब्रह्मचर्य ” शब्द का प्रयोग चित-बृत्ति-निरोध के एक साधन 
के रूप में किया गया है 


ब्रह्मचयं का वात्तविक बर्थ होता है ब्रह्म की चर्या, अर्थात्‌ तत॒- 
सम्बन्धी आचार” ४॥। एछउस चेतन शक्ति ईश्वर की प्राप्ति तभी हो सकती 
है जब हम उसके तियम को अपना कर स्वयं अपने में उसकी खोज करें ।* 
इस. नियम को, एक शब्द में, व्रह्मचयं” कहा गया है, । गाँधी के अनुसार 





१३--श्रयर्व वेद ११ : ४ ४: १७ सायय 
३०-वहद्दी ११: ५ : १ सायण 

३“मलुस्वृति १९-६७ 

४- सत्र छृतांग २ ६५: १ और उसकी टौका 
६ मंगल प्रभात--१६ 


गौधी-दर्शन में ब्रह्मचयें का आदर्श १५१ 


ब्रह्म प्रत्मेक प्राणी में ष्याप्त है, अतः ब्रह्म की खोज आध्मानुभु्ति से 
सम्भव है। जब तक हम अपनी इन्द्रियों पर पूर्ण रूप से अधिकार प्राप्त नहीं 
कर लेते हैँ तब तक ब्रह्म को अनुशूत्ति नहीं हो सकती है। इस तरह ब्रह्मचय 
का अर्थ है मन, कम ओर वाणो के द्वारा प्रत्येक देश और काल में इन्द्रियों पर 
नियंत्रण । उन्होंने कहा है--"ब्रह्मचय क्या है ? वह जीवन की ऐसी चर्या 
है जो हमें ब्रह्म तक पहुंचातों हैं। इप्तमें जनन-क्रिया पर सम्पूर्ण संघ 
का समावेश हो जाता है । यह संयम मत, वचन और कम से 
होता चाहिए ।”१। 

भ० गाँधी के अनुसार सिर्फ जनतेन्द्रियों पर अधिकार रखने से व्रह्मचयं-ब्रत 
अधूरा रह जाता है। साधारणत: लोग ब्रह्मचर्य का अर्थ जननेम्द्रिय-संयम हे 
लेते हैं। गाँधी के अनुसार यह ब्रह्मचयं का संकुचित अर्थ है और इस रूप में 
इस शब्द की व्याख्या अधूरो है। उन्होंने कहा है कि इन्द्रिय-मात्र का न्रोध 
ही ब्रह्मचर्य है। सिर्फ जननेन्द्रिय का निरोध कर ब्रह्मचर्य-व्रत पाछ़न करने.का 
दावा करना गलत है। उनके शब्दों पें--.''निस्प॒ल्देह, जो अन्य इन्द्रियों को 
जहां-त्ाँ भदकने देकर एक हो इच्द्रिय को रोकते का प्रयत्न करता है, वह 
निष्फल प्रयत्न करता है” | अन्य इन्द्रियों के नियन्त्रण के अभाव में जन- 
नेन्द्रियों पर नियस्त्रण संभव नहीं है, अतः इनके नियन्त्रण के लिए इन्द्रिय-मात्र 
का नियस्त्रण आवश्यक है। 


नहोंने तो यहाँ तक स्वीकार किया है कि 
अगर सभी इन्द्रियों को एक साथ वश में करते का अभ्यास डाला जाय तो 
जननेल्द्रियों पर नियस्तेण जासान हो जाता है। उन्होने कहा है--/मत्त, 
वाणी झौर काया से सम्पूर्ण इन्द्रियों का सब विषयों में संयम ब्रह्मचये है । 
ब्रह्मचर्य का अर्थ शारीरिक संयम भार नहों, बल्कि उसका अथे है--संपूर्णे 
इन्द्रियों पर पूर्ण अधिकार और मन, वचन, 


और कम से काम-वासना का 


त्याग । इस रूप में बह आत्म-साक्षाक्कार या ब्रह्म-प्राप्ति का सीधा और 
सच्चा भागे है”? । 


म० गाँधी के अनुसार ब्रह्मचय॑ एक मानसिक अवस्था है। मनुष्य को 
थान्तरिक अवस्थाओं की अभिव्यक्ति ही उसका बाह्य आचरण है, लेकिन सिर्फ 





१श्थिव्धथां॥६ ए३ 5९-११ ६ए८7९८ (९2४८ 65 से अनूदित) 
२*-मंगल्ष प्रभाव ५-१४ मी, 


३- हुइ मचय (श्री) ए० ३ 


श्प्र दार्शनिक विवेचनाएँ 


बाह्य आाचरण की नियंत्रित रखने से ही इस.-न्रत का पालन नहीं हो सकता है । 
विभिन्‍न सांसारिक आकरपंणों के बीच भी अपने को पविन्न रखने की शक्ति इस 
ब्त के लिए आवश्यक है । 

अब प्रश्न उठता है कि क्या इस तरह के ब्ह्मचरय्ये-त्रत का पालन पूर्णता 
के रूप में संभव है या नही ? गांधी के मनुसार इसका पालन पूर्णता के रूप 
में कठिन अवश्य है, लेकिन असंभव नहीं | उन्होंने कहा है---'ऐसे श्रह्मचर्य का 
पूर्णतया पालन करने वाले रुत्नी या पुरुष जो हैं वैसे व्यक्ति. परमेश्वर के निर्केट 
होते हैं। वे ईश्वरवत्‌ होते हैं। इस तरह पूर्णतया ब्रह्मचर्य का पालन करना 
संभव है”! गांधी के अनुसार एक भपूर्ण मानव के लिए पूर्ण ब्रह्मचर्य ब्रत के 
आदर्श को अपनाने में कठिनाई अवश्य होती है लेकिन अगर इस आदर्श को 
अपनाने के लिए हमेशा प्रयत्नशील रहा जाए तो अनच्ततः इसकी ग्राप्ति हो 
सकती है । उन्होंने कहा है---'“छोटे बच्चों को जब अक्षर लिखना सिखाया 
जाता है तव उनके सामने अक्षर का उत्तम नमूना रखा जाता है और वे हू-बहू 
या उससे भिलत्ती-जुलती नकलरू करने की कोशिश करते हैंँ। इसी प्रकार यदि 
हम अखण्ड ब्रह्मचर्य का आदर्श अपने-अपने सामने रखकर कायें करें और 
निरन्तर उस आदर्श तक पहुँचने के उद्योग में लगे रहें, तो अंत में वहाँ तक 
पहुँचने में सफलता मिलेगी ”':5ै0 गाँधीजी के अनुसार पाशविक दृत्तियों को 
दबाकर रखना और उनपर नियंत्रण प्राप्त करना, ये दोनों ही अरूग-अभलूग 
चीजें है। एक ब्रह्मचारी का आदर्श उसको दबाकर रखना नहीं बल्कि उसको 
नियंत्रित करना द्वोता है। यह्द ठीक हैं कि गाँधी पूर्ण ब्रह्मचयं के आदर्श को 
प्राप्त करने की बात करते हैं लेकिन टाल्सटॉय की तरह वे भी स्वीकार करते 
हैं कि पूर्ण ब्रह्मचर्य तो एक आदर्श मात्र हैं और सच-सच पूछा जाए तो शरीर- 
धारी मनुष्य वहां तक पहुँच नहीं सकता है; वह तो केवल उसे तरफ बढ़ने का 
प्रयत्न मात्र कर सकता है, क्योंकि मन स्वभावत्त: विकारपूर्ण होता है,।.गाँघ, 
ने कहा है--“'पूर्ण ब्रह्मचारी के लिये कुछ भी अशकक्‍य नहीं, / 
स्थिति है, जहाँ तक विरले ही पहुंच पाते हैं। इसे ज्यामिति 2 
सकते हैं, जिसका अस्तित्व केवल कल्पना में होता है, वह है 





१० संयम बनाम भोग (५० ३१) 
२. वह (५० ३२) 


शाँधो-दर्शन में ब्रह्मचय का आदर्श १५३ 


खीची ही नहीं जा सकप्ती | फिर भी रेखागणित की यह एक महत्वपूर्ण 
परिभाषा है जिससे यड़े-बड़े महत्त्वपूर्ण निष्कर्ष मिकलते हैं। इसी तरह हो 
सकता है कि पूर्ण ब्रह्मचारी भी केवल कल्पना-जग॒तु में हो मिल सकता द्दो। 
फिर भी अगर हम खादर्श को सदा मानसनेत्रों के सामने न रखें तो हमारी 
दशा बिना पतव[र की ताव जैसी हो जाएगी। ज्यों ज्यों हम इस काल्पनिक 
स्थिति के पास पहुंचेंगे त्यों-त्यों भधिकाधिक पुणता प्राप्त करते जायेंगे” 
इस तरह हम पाते हैं 'क महात्मा गाँधी पूर्ण ब्रह्मचर्य की प्राप्ति बौर उसका 
अखण्ड पालन संभव मानते हैं । 

अगर सचमुच में देखा जाए तो व्रह्मचय विवाह के आदर्श को बढ़ावा नहीं 
देता है, क्योंकि आत्मानुभूति के लिए विवाह को आवश्यक नहीं माना गया है । 
गाँधी के अनुसार 'जन्म की तरह विवाह भी एक प्रकार का “पतन” है? ।* 
अब प्रश्त उठता है कि क्‍या जिस व्यक्ति ने शादी कर ली है वह इस व्रत का 
पालन कर सकता है या नहीं ? गाँधी के अनुसार एक विवाहित व्यक्ति भी 
इस क्रत्त का पालन कर सकता है। मनृष्य में सन्‍्तानोत्यक्ति का विचार पाया 
जाना स्वाभाविक है और इस हृष्टि से विवाह आवश्यक है। गाँधी के विचार 
में विवाह स्त्री और पुरुष के शारीरिक सम्बन्ध के माध्यम से एक आध्यात्मिक 
सम्बन्ध है। सन्नी भौर पुरुष का शारीरिक सम्बन्ध तभी होना चाहिए जब 
दोनों में सन्त|नोत्पक्ति की इच्छा हो और वह क्ञी चार पांच वर्षों में एक वार 
होना चाहिए । अगर विवाहित जीवन में स्त्री और पुरुष का सम्बन्ध इस 
प्रकार से होता है दो हम कह सकते हैं कि वे ब्रह्मचय॑-व्रत का पालत कर रहैं 
हैं।३ गाँधीजी के शब्दों में “यदि हमारा विवाह हो चुका है तो क्या हुआ ? 
शक्ति के नियम के अनुसार ब्रह्मचय॑ तब तोड़ा जाए, जब पति और पत्नी दोनों 
ही की इच्छा सच्तान उत्पन्न का की हो। इस विचार को ध्यान में रखकर 
जो लोग चार या पांच वर्षों में एक बार ब्रह्मचर्य प्लंग करते हैं, वे वासना के 


शुलूम्त नहीं हो जाते ओर नव उनके वीय॑-घन के भण्डार में कुछ विशेष घाटा 
होता हैः नर पे 





१. अनोत्ति की राह पर पृ० (६० 
२५ 596८८१८5 (922० 829 से अनूदित) 


३- हरिनन (मार्च १४, १६३६ १० संख्या ३६ का सार) 
४- संयम वनाम मोग (० ४३-४४) 


श्भ्ड दार्शनिक विवेचनाएँ: 


अब पुनः एक प्रश्न उपस्थित होता है कि किस प्रकार विवाहित जीवन 
में इस आदर्श को अपनाया जाए ? गाँधीजी ने कटद्दा है कि पति और पत्नी को: 
अलग-अलग रहने को आदत डालनी चाहिए। रात में उन्हें अलग-अलग कमरों 
में सोना चाहिए और दिन के समय अच्छे काम में अपने को प्यस्त रखना 
चाहिए । 
म० गाँधी के अनुसार ब्रह्मचयंत्रत पालन करने के लिए सर्वप्रथम हमें जीवन 
में इसको आवश्यकता का अनुभव करना चाहिए। बिना संयम के अमर जीवन 
की साधना सभव नहीं है और संयम के लिये ब्रह्मचर्य की आवश्यकता है । इस 
घरदह अमरत्व की प्राप्ति ब्रह्मचयं के द्वारा हो हो सकती है। इसके बाद हमें 
क्रमश: अपनी इन्द्रियो पर नियंत्रण रखने की आदत डालनी चाहिए जिसमें जीभ 
प्रधाव है । जो व्यक्ति अपनी रसना को वश में रख सकता है उसके लिए इस 
ब्त का पालन आसान हो जाता है। गाँधीजी ने कहा है “मेरा अनुभव तो यह 
है कि जो व्यक्ति स्वाद को नहों जीत सका वह विपयों को नहीं जोत सकता । 
स्वाद को जीतना सद्दज नहों है, किन्तु वासना का संयम जिह्ना के संयम के 
साथ बंधघा है ” |; जो बातें जि्दा को नियत्रंण करने के लिए कही गई हैं. 
वह्दी बातें अन्य इन्द्रियो के नियंत्रण पर भो लागू होती है। यदि आंखें पाप की 
भोर बढ़े' तो उष्हें बन्द कर लेना चाहिए। यदि कान अपराध करें तो उनमें 
रुई भर लेनी चाहिए । जहां गदी वाते हो रहीं हों या गंदे गीत गाये जा रहे 
हो, वहां से उठकर चल देना चाहिए । 
गांधी के बनुसार तीसरी आवश्यक वात यह है कि उस ब्रत के पालन के 
लिये अच्छे लोगो स मित्र ता, अच्छे व्यक्तियों का सतुसंग तथा अच्छो पुस्तकों 
को पढ़ने की आदत डालनी चाहिये। गाँधी ने कहा है---“साथी, मित्र और 
पुस्तक निमंछ धिचार-बारा उत्पन्न करतो और मानुपिक जीवन का सच्चा 
(नश्वरा स्वरूप प्रदान करती हैं ”” ।* इनके द्वारा हमें अच्छे काम करने का 
प्रोत्ताइन मिलता है। 
प्रार्थना को भी गाँघी ने ब्रह्मचयँ-न्रत का एक आवश्यक साघन कहा है। 
जो ष्यक्ति श्रद्धा और भक्ति के साथ प्रतिदित ईश्वर की प्रार्थना करता है उसे 
एक न एक दिन सफलता अवश्य द्वी मिलती है। “वासनाओं पर विजय पाने 


2 ८ यम विन टन सर 
१- संयम बनाम भोए (ए० १०४) 
२- बद्दी (५० ३४) 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्म॒चयें का आदर्श र्षप 


के. ' )9 पृ 
का सबसे बड़ा गौर जबरदस्त साधन तो “राम-ताम” का जप या ऐसा ही 


कोई दूसरा मंत्र है। अपनी भावना के अनुसार हो प्रत्येक व्यक्ति किंसो मंत्र 
का जप करें 


“उपवास” की व्रह्मचर्य व्रत को पालन करने में सहायक द्वोता है। गांधी 
मे स्वोकार किया है कि इन्द्रियाँ बहुत हो बलवान द्वोती हैं। अतः उन पर 
अधिकार प्रास करने के छए उपवास की आवश्यकता दोती है। उपवास का 
संदंध मन से भी होता है। बगर कोई व्यक्ति उपवास मन ते नहीं करता है 
तो उसे इरन्द्रियों पर वियंत्रण रखने में सहायता नहीं मिझ सकती है। 


भण्गांधी के अनुसार अगर मनुष्य नैतिकता का जीवन व्यत्तीत करता चाहता 
है भोर इस तरह अपने जीवन में आत्म-पुर्णता को लाना चाहता है तो उसके 
लिए ब्रह्मचय॑-ब्रत आवश्यक है। मयुष्य संसार मे रहकर ससारिक शक्तियों के 
साथ शारीरिक मुकाइला करना चाहता है, जिसके लिए दो मार्ग हुँ--आसुरी 


ओर देवी । देवी शक्ति आसुरी शाक्त पर हमशा से विजय आप्त करती 
भाई है, जो ब्रह्मचमे से दी सप्तव है । 


बगर हम ब्रहनयें को अपने जीवन का भांदर्श मात्र हें तो हमें अपने' 
जीवत के पृग-पण पर इसके अनेकानेक उत्कर्षो का अनुभव होगा। सर्वप्रथम 
बह्मचर्य स्वास्थ्य का राजपथ है। बत्त: स्त्री और पुरुष दौनों को ही स्वास्थ्य 
संब्ित करने के लए श्रह्म॒च्य पालन करने की आवश्यकता है। गाँधो ने कहा 
है--'स्वास्थ्य अच्छा बनाएं रखने के लिए अनेक बावश्यक कु जियों को आव-- 
श्यकता है। इसकी सबसे अधिक आवश्यक और मुख्य कु जी “ब्रह्म है ।९ 


ब्रह्मचये-प्रत को अपनाने से आयु और शक्ति दोनों बहती है। गाँधी 
का ऐसा विश्वास है कि अगर मनुष्य अपनी वीये-शविति का क्षय नहीं करता 
है तो यह सो साल से भी अधिक जी सकता है। योग दर्शन स्वीकार करता हैः 
कि ब्रह्मचय॑ में अतिष्ठित रहने वाले को वीये-छाभ होता है जिससे अणिमादि. 
बण्द सिद्धियों की प्राप्ति होती है। गांधीजी दे कहा है “स्वास्थ्य और आयु,. 
दोनों ब्रह्मचर्य के महत्वपूर्ण फल हूँ” 3 ॥ 
औआ:*++-+७+««.......... 
$ वही (६० ३४) 
२-४८४ ७० घटबछ (79४8६ 46 से अनुद्दित) 
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4५६ दार्शनिक विवेचनाएँ 


ब्रह्मचर्य संतति-निग्नह का भी एक महत्त्वपूर्ण साधन है । भाज के युग में 
“जहाँ जनसंख्या की अतिवृद्धि एक समस्या बन गई हैं, लोगों ने इसे रोकने के 
लिए कृत्रिम उपायों को खोज तिकाला है। लेकिन इन उपायों के प्रयोग से 
शरीर पर बहुत हो बुरा असर पड़ता है। इससे नपुःसकता और मानसिक 
निव॑लता बढ़ती है । नैतिक हष्टि से भी यह उपयुक्त नहीं है, क्योंकि इसके प्रयोग 
से स्त्री और पुरुष पाप के पथ पर चलने में उत्साहित होते हैं! अत्तः गाँधीजी 
के अनुसार संतति-निग्नह के लिए कृत्रिम साधनों का उपयोग न करके ब्रह्मचय॑ 
का उपयोग करना सभी हृष्टियों से हितकर हैं । उन्होंने कहा है--“संतति-निम्नह 
की आवश्यकता के संबंध में दं। मत दो हो नहीं सकते । उसका तो युगानुयुग 
से एक ही उपाय चलता आया है और वह उपाय है आत्म-संयम या 
ब्रह्मचये ? । 7 


जीवन में ब्रह्मचर्य-ब्रत की पूर्ण आवश्यकता को स्वीकार करते हुए माँवी 
ते १६९०६ ६० में इस ब्रत को धारण किया। वे चाहते थे कि मन, कर्म और 
वचन से इसका पालन करके उस अवस्था को प्राप्त किया जाय जिसे यौन-प्रवृत्ति- 
हीनता (8%%0९587259) की अवरुया कहा जाता है। इस अवस्था फो प्राप्त 
करने के लिये उन्होंने जिस साधन का प्रश्रोग किया उसको तीन अलोचपाएँ 
की गई' । उनके विरुद्ध अनेक भआाक्षेप उठाये गये जिनमें “नोआखाली-यज्ञ” 
की बात उल्लेखनोय है। गाँधीजी की एक पोती थी जिसका नाम मनु साँवी 
था। बचपन में ही उसकी माँ का देहान्त हो जाने के कारण गाँधो ने छसे 
माँ का प्यार दिया।* १६ वर्ष की अवस्था हो जाने पर भो मनु गाँधी में 
यौन-संबंधी प्रवृत्ति का अभाव पाया जाता था जो इस अवस्या को कड़कियों के 
लिए अस्वाभाविक है। गाँधीजी इस वात को परोक्षा लेना चाहते थे कि क्या 
सचमुच उसमें यह प्रवृत्ति नहीं है या वह उनसे इस बात को छिपाती है। 
इसके लिये उन्होंने मनु के साथ वसा व्यवहार करवा आरम्भ किया जो एक- 
माँ अपनी ब्रेटी के साथ करतो है। यहाँ तक कि रात में वे दोनों एक ही 
बिस्तर पर सोया करते थे । इसके पीछे गाँधीजी के दो उद्द श्य थे । पहला यह्द 








१--संयम बनाम भोग (५० ४३) 
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गांधी-दर्शन में ब्रह्मंचयं का आादर्श १प्छ- 


कि वे मनु की सत्यवादिता की परीक्षा लेना चाहते थे और इंसरा यह देखना 
था कि वे स्वयं योग-अर्वृत्ति-द्दीनता की अवस्था को प्राप्त कर सके हैं या चही ? 
गाँधीजी के इस घ्यवद्दार की तीज आलोचनाएँ की गई' और उनके आश्रम से 
उनके बहुत सहकर्मी क्रमशः अलग होने लगे । 


लेकिन प्रशन है कि वंया सचमुच मण्गाँधी के इस ध्यवह्दार को आलोचना 
उचित है? अगर वास्तव में देखा जाएं तो इन आलोचनाओं के पीछे गाँधीजी 
के भादश से अनभिज्ञता की झलक मिलती है। जिस आदर्श को ध्यान में रख- 
कर गाँधीजी ने ऐसा व्यवहार किया उसपर उनकी भालोचना करना प्मुचित 
नहीं है। वास्तव में गाँधीजी ने प्रयोग के रूप में ऐसा काम नहों किय।, 
बल्कि ऐसा करना उन्होंने अपना कत्तंब्य समझा जिसे वे किसो भी कीमत पर 
छोड़ना नहीं चाहते थे । उन्होंने अपने को “अध नारी” कहकर पुकारा था 
और यही कारण था कि स्त्रियाँ उनके समक्ष वैसी बातें करने में भा हिचकती 
नहीं थीं जो एक पुरुष के सामने नहीं की जा सकती हैं । * युवा स्त्रियों के 
कंधे पर हाथ रखकर चलना, उतके द्वारा खुले बदन में तल मालिश करवाना,- 
आश्रम में पुरुण और स्त्रियों को एक साथ रखना--इंत सभी के पीछे गाँधी का 
एक महान्‌ उद्देश्य था। उतका ऐसा विश्वास था कि पूर्ण ब्रह्मचारी होकर ही 
कोई वर्णक्ति स्त्रियों की सेवा कर सकता है । 3 वे वास्तव में प्रमाणित करना- 
चाहते थे कि उनमें यौन-संवंधो किसी प्रकार को प्रवीत्त है ही तहीं। गाँधी 
के इस भादर्श को ध्यान में रखकर अगर उनके व्यवद्वार प्र विचार किया 
जाए तो उनके विरुद्ध जितने भी आक्षेप किये गये हैं उन सबो का निराकरण 
हो जाता है । एक प्राचोच भारतीय कथा है कि व्यास के पुत्र शुकदेव नंगे 
होकर घूमा करते थे। उनके समक्ष स्थ्रियाँ जाने मे दिचकतोी नहीं थी जब कि 
उनके पिता व्यास ( जो काफी वृद्ध हो चुके थे ) के समक्ष स्त्रियों को जाने में 
संकोच होता था । इसका कारण यह था कि शुकदेव योग-श्रवृति-हीनता की 
भवस्था को प्राप्त कर घुके थे, लेकिन व्यास उस अवस्था को प्राप्त नहीं कर. 
ल्बलनन 33 >5++ ३3 >> 
१--४ंप (9286 577): 
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सके थे । इस तरह हम कह सकते हैं कि स्त्रियों के साथ गाँधीजो के किसी भी 
व्यवहार की आलोचना करना समुचित नहीं हैं, क्योंकि गाँधीजी योन-प्रवृत्ति- 
होनता की अवस्था प्राप्त करना चाहते थे और इसो आदश्श से संचालित उनका 
<यवद्यार स्त्रियों के साथ हुआ करता था। 
बहुत से लोगों मे ब्रह्मचर्य को इस आधार पर अध्यावह्ारिक कहा है कि 
सीमित मानव के लिए इसका पांलन पूर्णता में संभव नहीं है ) गाँधो इस मत से 
सहमत प्रतीत नहीं होते । उन्होंने कहा है यह ठीक है कि मनुष्य स्वभावतः 
भपूर्ण है केकिन, इसका अर्थ यह नहीं होता कि वह अपने सामने किसी उच्च 
भादर्श को न रखे । ऐसी बात नहीं है कि मादर्श के ऊँचे, पुर्णं और दुरूह होने के 
करण हमें अपने मार्ग में भागे बढ़ने में कोई सहायता नहीं मिलती है। इस संबंध 
में टॉल्तटाय का कथन उल्लेखनीय है। उन्होंने कहा है--““इस बात को कभी 
न भूछ कि तू न तो कभी पूर्णतः ब्रहचारी है जौर न रह सकता है। हां, तु 
इसके नजदीक जरूर पहुँच सकता है भर इस प्रयत्न में तुझें कभी निराशा न 
-होती चाहिए ” ? । 
ब्रह्मचयं के विषय में एक दूसरी शंका यह उठायी गई है कि क्‍या इससे 

मानव-जाति नाश को श्रास न हो जायगी ? गाँधी ते कद्दा है कि वास्तव में 
इस भ्रश्त के पीछे हमारी कमजोरी छिपी हुई है । जो ध्र्ाक्त इस ब्रत्त का पालन 
नहीं करना चाहते वे इसके लिये सैकड़ों बहाने ढू ढ़ते हैं। गाँधी ने कहा है 
भकि “मगर सभो व्यक्ति ब्रह्मचारी वन जाये तो इससे संसार मिटेगा नहीं, बल्कि 
ऐसी आदर्श स्थिति हा जाए तो सब मोक्षेच्छुओं का ही समाज होकर रहे-- 
मनुष्य अति-मानव होकर रहे” *। 


मर 





१--छत्री और पुरुष (प० ४६) 
र--महमचर्य श्री (प० ८२) 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्मचर्य का आदर 
प्रो० ढा० दशरथ सिंह 


हिन्दू नीति-शास्त्र में 'त्रह्मचर्य' शब्द का प्रयोग विशेषण एवं विशेष्य, दोनों 
“हूपों में हुआ है। विशेषण-हूप में यह शब्द विशेषकर मानव जीवन के प्रथम 
आश्रम के (त्रह्मचर्याश्रम) का बोधक है। विशेष्य के रूप में यह एक विशेष 
अकार की जीवन-पढ्धति का सूचक है, जिसका संबंध जीवन के चरम लक्ष्य, 
अर्थात्‌ ब्रह्म की प्राप्ति से है। गाँधी-दर्शन में इन दोनों अर्थों में 'ब्रह्मचय! 
घघ्द के प्रयोग हुए हैं। फिर भी दूसरे अथे में और विशद रूप से विचार 
हुआ है । गाँवी ने ब्रह्मचयें का मुख्य प्रयोग हम, ईश्वर या आत्मा की खोज 
-करनेवाली जीवन-पद्धति के रूप में किया है। इस व्यापक प्रयोग के अन्तगंत 
अन्य कई छोटे-छोटे प्रयोग भी हुए हैं। प्रस्तुत निवन्ध में हमारा अभिप्राय इन 
सभी कर्थों पर विचार कर अंत में उनकी समीक्षा प्रस्तुत करना है । 


म० गाँधी ने द्रह्मचयं का सामान्य प्रयोग ईश्वर की खोज करनेवाली जीवन- 
'पद्धति के रूप में किया है।” उनके दर्शन में ब्रह्म, ईश्वर, सत्य एवं भात्मा, 
सभी समानाथ्थंक शब्द हैं। अतः ब्रह्मचयं का रुपान्तर ब्रह्मानुभूति, ईश्वर- 
साक्षात्कार, सत्यज्ञान एवं जात्मानुभव की जोवन-पद्धति में आसानी से किया 
जा सकता हैं। ब्रह्म, ईश्वर, एवं सत्य गांधी के अनुसार केवल अपमूर्तत पद 
नहीं है, वल्कि वे सृष्टि में प्याप्त हैँ। दृष्टि में व्याप्त होने के कारण वे 
जीवात्मा में भी घ्याप्त हैं ।* अतः ब्रह्मचय॑ को जीवन-पद्धति में पहले अपने 


'अच्तःकरण को आत्मा का अनुभव होता है, फिर इसके आधार पर ज्यापक तत्व 
'ईंइवर, सत्य एवं ब्रह्म का साक्षात्कार होता है। 


गौँधी के अनुसार ईश्वर एक प्रकार को जीवनी-शक्ति है। इस शक्ति की 
लछोज इसके नियम जानने पर होती है, जैसे विद्य दृर्शक्ति की खोज बैद्यूतिक 
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नियम जानने पर होती है। ब्रह्मचयं ईश्वरीय नियम का पर्यायवाची शब्दः 
है? । इस प्रयोग के आधार पर यह कहा जा सकता है कि ब्रह्मचर्य वह 
नियम अथवा प्रक्रिया है जिसके द्वारा व्यक्ति अपने अंत्गंत ष्यापक जीवनी- 
शक्ति की खोज करता हूँ । 

इस प्रकार ब्रह्मचर्य चाहे ईश्वर की खोज की पद्धति हो अथवा ईश्वरीय 
नियम का सूचक दो, दोनों अर्था में इसका उद्द श्य तत्वशास्त्रीय सत्ता की खोज- 
है। अतः हम इस प्रयोग को तत्वशास्त्रीय श्रयोग की संज्ञा दे सकते हैं । 

परल्तु गाँघी-दर्शन में ब्रह्मचय का प्रयोग एक विश्ञेप अर्थ में भी हुआ है।' 
इस आर्थ में यह शब्द इन्द्रिय-नियमन एवं आत्म-संयम का सूचक है।* इन्द्रिय- 
नियमन का अर्थ यहाँ केवछ जननेन्द्रिय का नियमन ही नहीं, सभी इन्द्रियों. 
का नियमन है।। वह एक साथ कई साध्यों का साधन बन जाता है। 

ब्रह्मचर्य से (क) ज्ञान में स्थितप्रज्षता आती है (ख) आत्मशक्ति का' 
साक्षात्कार होता है (ग) जीवन में तेजस्विता आती है (घ) संकल्प-शक्ति 
का विकास होता है (ड-) विश्व-प्रेम का अनुभव मिलता है। 

इस प्रकार गाँधी-दर्शन में ब्रह्मचय ज्ञानात्मक, तास्विक, जैविक, नैतिक;- 
एवं सामाजिक, सभी प्रकार के भृल्यों की सिद्धि का साधन बन जाता है । 
इसका साक्षात्‌ संवन्ध सदाचार से होने के कारण इसे ब्नह्मचयं का नैपिक- 
प्रयोग कहा जा सकता है। 

गाँवी ने ब्ह्मचर्य का प्रयोग सा्वधोम प्रेम (एक ७७:४०) 7,0४०) के अर्थ में 
भी किया है। * उन्होंने स्वयं ब्रह्मचयं की साधना प्रेम से प्रेरित होकर की थी । 
समाज या विश्वप्नेम की व्यापक स्थिति को प्राप्त करने के लिए उन्होंने पारि- 
वारिक प्रेम को सीमित परिधि से बाहर निकलना अनिवार्य माना है* | इसके 
लिए या तो आजन्म अविवाहित रहकर नैष्ठिक ब्रह्मचारी का जीवन ध्यतीत 
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गाँवी-दर्शन में ब्रह्मचयँ का आदर्श १६१ 
ऋरना आवश्यक है मथवा पारिवारिक जीवन कै प्रेम को निःस्वाथता की अग्नि 
में भून देना है। । ऐसी स्थिति में हो कोई व्यक्ति समाज-सेवा अथवा समाज- 
प्रेम के योग्य अपने को बना सकता है। यदि कोई दाम्पत्य जीवन ब्यतीत 
करता है तो उसे आपस में भाई-बहन एवं विता-पुत्रो के भाव से जोना द्वोगा, 
केवल सम्तानोष्तति की इच्छा से ही सम्भोग की क्रिया करती होगी और संतान 
भो कम पैदा करते होगे। जवत्तक वह इन्द्रिय-परता का शिकार रहेगा, 
व्यापक प्रेम की झलक से वंचित रहेगा। ब्रह्मचय के इस प्रयोग को हम 
समाज गास्त्रीय प्रयोग की संज्ञा दे सकते हैं । 

आधुनिक मनोवैज्ञानिक एवं समाज शास्त्री यह जातते छगे हैं कि सफल 
दाम्पत्य जीवन के लिए यौन व्यापार की निपुणता आवश्यक है *। गाँधी ते 
वैवाहिक जीवन का आधार यौन नहीं, बल्कि निर्दोष प्रेम तथा सहयोग कीं 
भावना को माना है। अतः गाँधी का विचार बाधुनिक मनोवैज्ञानिक एवं 
समाजशास्त्र के आधार पर खंडित होता-सा प्रतोत होता है। परन्तु सूक्ष्म 
हृष्ठि से देखने पर यह विद्ध होता है कि जहाँ कहीं भो वासना या स्व्रार्थ, संबंध 
का आधार द्वोता है वह क्षांणक हो होता है। व्यापक एवं स्थायी प्रेम की 
भूमिका पर पहुँचने के लिये कुछ न कुछ त्याग करना ही पड़ता है। वच्तुत; 
दास्पत्य जीवन का प्रेम हो या सामाजिक जीवन का प्रेम हो, वह निर्भर करता 
है व्यक्ति के आदर्श पर । अमेरिका जैप्त देशों में वासना हो सफल दाम्पत्प 
जीवन का आधार बन सकतो है : किन्तु किसो भो उदात्त संस्कृति का इतिहास 


इस मान्यता को खंडित करता है। तथाकथित विकसित समाज सें टूट्ता 
पारिवारिक जोवन इस वात का द्योतक है । 


भत्त: म० गाँधी का दृष्टिकोण कठोर भले प्रतोत हो, लेकिन सामाजिक 


विकास भौर व्यक्तिगत चरित्र के उत्कपं का कोई मार्ग बहुत सरल नहीं 
होता । 
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१६२ दार्शनिक विवेच नाए 


अब तक ब्रह्मचयं के जिन प्रयोग-सदं्भों की चर्चा हुई है, वे बह्मचर्य के 
पूर्ण अर्थ को प्रकट करते है । परन्तु गाँधीजी ने सीमित अर्थ में भी ब्रह्मचयें का 
प्रयोग किया है। सीमित अथ॑ में ब्रह्मचयं का प्रयोग यौन भावना एवं संबंध 
क्रियाओं के परिष्कार एवं उदासीकरण के अथ॑ में हुमा है । इस अथ्थ में ब्रह्मचयं 
मनुष्य के चरित्र की वह अवरस्या है जिसमें विषमलिगियों के प्रति भाकपेंण के 
बदले चटस्थता ' की भावना आती है तथा उससे निर्दोप प्रेम की धारा प्रवाहित 
होती है । 


म० गांधी के अनुसार ब्रह्मचारी स्त्रो और पुरुष के बीच मनोवैज्ञानिक 
दृष्टिकोण से कोई भेद व खड़ा कर उनसे सहज भाव से मिलता है। उसकी 
कामजनित वासनाएँ समाप्त हो चुकी होती हैं। ऐसी घ्यवस्था में वह स्त्री या 
पुरुष के श्रति मात. बहन, पिता एवं भाई के समान व्यवहार करने लगता है ।3 


यौन भावना एवं सम्बद्ध क्रियाओं के परिष्कार के लिये, ये दो विचार 
आये हैं। पहला अविवाहित के लिए एवं दूसरा गृहस्थ के लिये है। परल्तु 
दोनों भवस्थाओं में शुक्र-संचय को स्थिरता एवं वासनात्मक भावनाओं का त्याग 
ब्रह्मतारी का मुख्य रूप है । 


परन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि ब्रह्मचयं और नपु'सकत्व, थे दोनों गॉँधी- 
दर्शन में समानाथंक हैं । गाँवीजो ते इन दोनों पदों के बीच भेद किया है। 
नपु सकत्व वह अवस्था है जिसमें यौन इच्छाएँ एवं शुक्र-एखलतन दोनों का भाव 
होता है ।3 केवल उत्तेजना का अभाव रहता है। वब्रह्मचय॑ में उत्तेजना के 
अभाव के साथ-साथ यीन इच्छाओों का भी अभाव रहता है। जहाँ तक शुक्र 
स्वलन का प्रश्न है, वह बाह्य प्रदेशों में न द्वोकर संपूर्ण शरीर में जीवनी शक्ति 
के रूप में परिणत हो जाता है “। नपुसकत्व जहाँ एक प्रकार का शारीरिक 
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गाँधी-दर्शन में ब्रह्म॒चर्य का ओऑदर्श श्र 
दोष है, वहां ब्ह्म॒चर्य अखण्ड तेज का सुन्दर परिणाम है। बहाच्य में शुक्र का 
कु'ठ्त ने होकर नियमन होता है । 


एक प्रयोग के अनुसार वरह्मच्य हमारे मत की विज्ञेप अवस्था है।  यौत 
व्वापारों का अपना कोई अस्तित्व नहीं है । उत्तकी सता हमारों इच्छाओं पर 
लिभेर है। ब्रहाचय की अवस्था में हमारा मन इस स्थिति को प्राप्त कर लेता 
है कि उनमें वासनाएँ आती ही नहीं हैं। इसीलिए बाहर से यौन व्यापारों का 
दमस करने पर भी यदि मन में वासनाओं का स्मरण होता है तो उसे ब्रह्मव् 
नहीं कहा जाता है। * इस प्रकार ब्रह्मचय में काम -जनित वासताओं का मत 
से सदा के लिये उन्मूलन हो जाता है, दमन नहीं । दमन में इच्छाएँ जोवित 
तथा आन्तरिक छप से सक्रिय रहती हैं, परच्तु उन्मूलन में वासनाएँ मन से सदा 
के लिये तिरोहित हो जातो हैं।3 दमन के परित्याग-स्वरूप अमेक प्रकार के 
मानसिक रोग होते हैं । परन्तु वासताओं के उल्मुलत से मन स्वच्छ और निर्मल 
हो जाता हैं और वापना-जनित रोग के समास होते ही मात्म-शक्ति का उदय 
होता है। वासनाएं हमें वपातक ज्ञात, व्यापक शक्ति एवं व्यापक ध्येय से सदैव 
वंचित रखती हैं। बरह्यव्य मन्त की वह मिेझ अवस्था है जिसमें सभी प्रकार 
की वासनाएँ समाप्त हो जाती हैं तथा आस्मज्ञान एवं आात्मशक्ति का अनुभव 
होने लगता है। मन की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये जिज्ञासा, निमंत्रण, 


सत्संग, एवं ईबवर-प्राथंना, सहायक होते है? । इसे हम ब्रह्मव्य का मनोवैज्ञानिक 
प्रयोग कह सकते हैं | 


गाँधी के अर्नुसार जवतक ब्रह्मचर्य के इस रूप को प्राप्त नहीं किया 
जायपा, तब तक ब्रह्मवर्य की पूर्णंता का फल हम नहीं ले सकते" | केवल इस 
सीमित अथ्थ में बह्मचर्य का पालन करते से संपूर्ण ब्रह्मनय के फल को नहीं 


प्राप्त कर सकते । व्यापक अर्थ में ब्रह्मचर्य मत, वचन और कम, तीनों की खंड 
अवस्था है जिम ईइवर का साक्षास्‍्कार होता है । 
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अब तक ब्रह्मचय॑ के जिन प्रयोग-सदंभों की चर्चा हुई है, वे ब्रह्मचय के 
पूर्ण अर्थ को प्रकट करते हैं। परच्तु गाँधीजी ने सीमित अर्थ में भी ब्रह्मचर्य का 
प्रयोग किया है। सीमित अथ॑ में ब्रह्मचये का प्रयोग यौन भावना एवं संवंध 
क्रियाओं के परिष्कार एवं उदासीकरण के अर्थ में हुआ है। इस भर में ब्रह्मचर्म 
मनृष्य के चरित्र की वह अवस्या है जिसमें विषमलिगियों के प्रति आक्पण के 
बदले घटस्थता ' की भावना आती है तथा उससे निर्दोप प्रेम की धारा प्रवाहित 
होती है । 


म० गांधी के अनुत्तार ब्रह्मचारी स्त्री और पुरुष के बीच मनोवैज्ञानिक 
हष्टिकोण से कोई भेद न खड़ा कर उनसे सहज भाव से मिलता है। उसकी 
कामजनित वासनाएँ समाप्त हो चुकी होतो हैं। ऐसी ध्यवस्था में वह स्त्री या 
पुरुष के प्रति मात्त,, बहन, पिता एवं भाई के समान व्यवद्यार करने लगता है।है 


योत भावना एवं सम्बद्ध क्रियाओं के परिष्कार के लिये, ये दो विचार 
भाये हैं। पहला अविवाहित के लिए एवं दूसरा गृहस्थ के लिये है। परन्तु 
दोनों अवस्थाओं में शुक्र-संचय को स्थिरता एवं वासनात्मक भावनाओं का त्याग 
ब्रह्मचारी का मुख्य रूप है । 


परन्तु इसका अथ यह नहीं कि ब्रह्मचयं ओर नपु'सकत्व, ये दोनों गाँधी- 
दर्शन में समानाथंक हैं ॥ गाँधीजो ने इन दोतों पदों के बीच भेद किया है। 
नपु'सकत्व वह अवस्था है जिसमें यौन इच्छाएँ एवं शुक्र-एखलन दोनों का भाव 
होता है ।3 केवरू उत्त जना का अभाव रहता है। ब्रह्मचर्य में उत्तेजना के 
अभ्ात्र के साथ-साथ यौन इच्छाओं का भी अभाव रहता है। जहां तक शुक्र * 
स्खलन का प्रश्न है, चह बाह्य प्रदेशों में न होकर संपूर्ण शरीर में जीवनी शक्ति 
के रूप में परिणत हो जाता है । नपुसकत्व जहाँ एक प्रकार का शारीरिक 





१०-४६ ऋ्रााठ रण उचद्याथ08 0थ्ा0फ, सतत ४५ है, 72, 
ए-ग्फाएप ०४० छा. छ.. 709०- 
२--96 5666८ छ़्५85 06 शक्चाबागत उश्जतेकरी, १४8४४ ७७०, 


(४०), ४) 
३-० 7फद 0ग<<६ढवे एरणा58 ० ऐ/8४880709 99श0ग (४० ३९) 


इ--उपरिवत्‌ [प०, ४३२ ) 


गाँधी-दर्शन में ब्रह्माचय का आदर्श १६३ 


दोष है, वहाँ ब्रह्मचर्य अखण्ड तेज का सुन्दर परिणाम है। ब्रह्मचयं में शुक्र का 
कु'ठन न होकर नियमत होता है । 


एक प्रमोग के अनुसार बहाचय हमारे मन की विशेष अवस्था है। * यौन 
व्यापारों का अपना कोई अस्तित्व नहीं है। उत्तको सत्ता हमारी इष्छाओं पर 
निर्भर है। ब्रह्मचयें की अवस्था में हमारा मन इस स्थिति को प्राप्त कर लेता 
है कि उममें वासनाएँ आती दी नहीं हैं। इसीलिए वाहर से यौन व्यापारों का 
दमन करने पर भी यदि मन में वासनाओं का स्मरण होता है तो उसे ब्रह्मचय॑ 
नहीं कहा जाता है। * इस प्रकार ब्रह्मचये में काम-जनित वासनाओं का मन 
से सदा के लिये उन्मूलन हो जाता है, दमन नहीं । दमन में इच्छाएँ जोबित 
तथा भान्तरिक रूप से सक्रिय रहती हैं, परन्तु उच्मुलत में वासनाएँ मन से सदा 
के लिये तिरोहित हो जातो हैं। दमन के परित्याग-स्‍्वरूप अनेक प्रकार के 
मानसिक रोग होते हैं । परन्तु वासनाओं के उन्मूलन से मन स्वच्छ और निर्मल 
हो जाता है और वासना-जनित रोग के समाप्त होते ही भात्म-शक्ति का उदय 
होता है। वासनाएँ हमें व्यातक ज्ञान, व्यापक शक्ति एवं व्यापक ध्येय से सदैव 
वंचित रखती हैं। ब्रह्मचर्य मत की वह तिम॑ल अवस्था है जिसमें सभी प्रकार 
की वासनाएँ समात्त हो जाती हैं तथा आत्मज्ञान एवं जात्मशक्ति का अनुभव 
होने लगता है । मन की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये जिज्ञासा, नियंत्रण, 


सत्संग, एवं ईश्वर-प्राथेना, सहायक होते है । इसे हम व्रह्मचये का मनोवैज्ञानिक 
भ्रयोग कह सकते हैं | 


गाँधी के अर्नुसार जबतक ब्रह्मचय॑ के इस रूप को प्राप्त नहीं किया 
जायगा, तब तक ब्ह्मचयं की पूर्णता का फल हम नहीं छे सकते" | क्षेवल इस 
सोमित बर्थ में ब्रह्मचर्य का पालन करते से संपर्ण ब्रह्मच के फल को नहीं 


प्राप्त कर सकते । ध्यापक अर्थ में ब्रह्मचर्य मन, वचन ओर कम, तीनों की सं 
नवस्था है जिसमें ईश्वर का साक्षात्कार होता है। 





१० शव ० ७, ७४००४, 

२--ीढ 0०ण॥६०६९ छणा४४ ० ऐ, 58३१४ (५०). 4९) 
३- उपरित्‌, प० ४३१ 

इ४--उपरिवत्, १० ४३५-४३६ 

६--उपरिवत्‌, पृ० ४३३ 


१६४ दार्शनिक विवेच नाए 


ऊपर हमने ब्रह्माचर्य के तध््वशास्त्रीय, नैतिक, समाज-शास्त्रीय एवं मनो- 
वैज्ञानिक पृष्ठभूमियों को अलूग-अलूग देखा । परन्तु ऐसा हमने व्श्लिषणात्मक 
दृष्टिकोण से ही किया है। वस्तुतः गाँधी-दर्शन में इन सभी प्रकार के प्रयोगों 
के बीच कोई लक्ष्मण-रेखा नहीं खींची गयी है। इसमें तो सभी अर्थों का 
अंत्ग्रन्धन है । इसीलिए ब्रह्मच्य, मनसा बाचा एवं कर्मणा, तीनों की स्वयं- 
स्थिति का ही सूचक है। फिर साधन-माध्य की एकता के तव॑शास्त्र के 
आधार पर सभी प्रयोगों का एक साथ मिलाना भी गाँधीवादी नीति वे 
प्रतिकूल नहीं है। परच्वु गाँवी ते ब्रह्मचयं के उक्त भिन्न-भिन्न अर्थों को किसी 
सुनिश्चित योजना के अन्तगंत नद्दीं रखा है। इसलिए उनके विचार में अर्थ 
की अस्पष्टता रह जाती है। इस कठिनाई को विनोवा भावे ने दूर क्रिया है । 
विनोबा ने गीता के मनोविज्ञान के आधार पर यह बतलाया है कि भआत्म-संयम 
से इन्द्रियां मत, मन बुद्धि, एवं वृद्धि आध्मा फ्े नियंत्रण में काम करने 
लगती हैं ।* इस श्रक्रिया में मल को वासनाएँ समाप्त हो जाती है, प्रज्ञा स्थिर 
हो जाती है, आत्म-चेतना के व्यापक प्रकाश का अनुभव होने लगता है और 
समस्त प्राणियों से आर्मवत्‌ प्रेम होने लगता है । यही पुर्ण आध्यात्मिकता 
की स्थिति है। यहाँ पर ब्रह्मचय॑ के सभी पक्ष सुनियोजित रूप से संगठित हो 
जाते हैं ।९ 


म० गाँधी की ब्रह्मचयं-धारणा में भावात्मक पक्ष खूब स्पष्ट नहीं है। 
निर्षेधात्मक पक्ष पर हद्वी विशेष रूप से विचार हुआ है। सावंभौम प्रेम तथा 
इंएवर-साक्षात्कार, दो भाव।त्मक पक्ष हैं, परन्तु वे अर्थ के दृष्टिकोण से अस्पष्ट 
हैं। यदि ब्रह्मचयं का अर्थ सावंन्नीम प्रेम लेते हैं तो प्रश्न उठता है कि यह 
अहिसा के किस अर्थ से समात्त तथा भिन्न है ? क्‍योंकि अहिसा का भी 
झावात्मक अर्थ प्रेम ही है। यदि अद्िसा और ब्रह्मचर्य. एक ही अथं में प्रेम को 
व्यक्त करते हैं तो फिर गाँधी-दर्शन में ब्रह्मचयं का अलग क्या भर्थे रह जाता 
है? इसी प्रकार ईश्वर-साक्षात्कार भी अनिश्चित एवं अस्पण्ट धारणा है। 
गांधीजी के अनुसार ईश्वर कभी सत्य, कभी प्रेम, कभी निर्भयता, कभी प्राणियों 
के समूह, कभी नैतिक नियम के अर्थोे में प्रयुक्त द्ोता. है । ऐसी स्थिति में 

१--विनोवा का स्थितश्रज्ञ दर्शन देखें । 

२३--बिनोवा, कार्यकर्त्ता वर्ग, सर्व सेवा संघ ६रकाशन, १६५४५ 


गाँधी-दर्शन में कद्मु3यें का आदर्श १६५ 


नेतिक कर्त्ता को वहाचये के सावभोम प्रेम एवं ईश्वर-साक्षाक्तार से कुछ भी 
दिशा-निर्देश नहीं हो पाता है । 


वित्तोबा से गाँधी की इस कमी को दूर किया है। उन्दोंने ब्रह्मचर्य 
के भावात्मक एवं निषेधात्मक, दोनों पक्षों पर संतुलित ढंग से विचार 
किया है । उन्होंने बतलाया है कि ब्रह्मचर्थ के भावात्मक पक्ष में 
व्यापक ध्येय, जैसे समाज-सेवा, पितृत्सेवा, तंथा विज्ञान-सेवा इत्वादि 
के ध्येय होते हैं ।॥ फिर इन घ्यापक ध्येतश्रों को ईश्वरापंण का रूप दे 
दिया जाता है। इतना हो नहीं, उन्होंने जीवन के भिन्न-भिन्न शाप्रपों में 
ब्रह्म चय॑ के भिन्न-भिन्न रूपों पर भी प्रकाश डाला है । जैसे ब्रह्मचरयाविस्या पें 
गुरुनिष्ठा, गाहसस्‍थुय जीवन में पति-पत्ती-प्रेम,'चानप्रस्थ में समाज-निष्ठा तथा 
संन्यास में अध्यात्मनिष्ठा। ये 'ब्रह्मचयं के सिन्न-भिन्न सोपाव हैं ।१  विनोवा 
द्वारा ब्रह्मचर्य के इस भावात्मक पक्ष पर र॒पष्ट रूप से प्रकाश डालने के फल 
स्वरूप साधक का भरी-भरति दिशा-निर्देश हो जाता है। 


ब्रह्मचय॑-धारणा के सम्बन्ध में एक प्रश्न उसके प्रमाणीकरण का उठता है । 
जैसा हम पहले देख आये है, पूर्ण ब्रह्मदच्य की घारणा में मतसा बाचा 
कमेणा की एकता रहती है, विपमलिगियों के प्रति तटर्थता का भाव रहता है, 


इध््यादि । प्रश्न है क्या समाज में ऐसे ध्यक्ति हैं जिल्हें देखकर हम ब्रह्मचयें को 
पूर्ण धारणा का प्रमाणीकरण कर सकें ? 


शायद सत्य झोर अहिंसा की भांति संपूर्ण ब्रह्मचर्य को भी म० गाँधी 
सप्राप्य ही मानेंगे । इस दृष्टिकोण से बहाचयं-घारणा का साक्षात्‌ प्रभाणीकरण 


नहीं हो सकता । परस्तु सीमित अर्थ में ब्रह्मचर्थ को घारणा का पमाणीकरण 
पैज्ञानिक ढंग से हो सकता है। प्रयमत: वहावारो के ध्यवहारों एवं शक्तियों 


का बाह्य निरीक्षण जासानी से कर सकते हैं। फिर इसकी पुष्दि के लिए 
सीमित क्षत्रों में दी सहो, निरीक्षक को स्वयं जात्म-पंयम कर उसके परिणामों 
का अंत निरीक्षण करना पड़ेगा | इस आधार पर पूर्ण ब्रह्मचय की धारणा का 
असाक्षात्‌ प्रभेणीकरण कर सकते हैं । 


8 भरे बरहाचयं संभव वहीं हैं तो हम क्यों नहीं इस प्रत्यय को काल्पनिक 
मान लें 


परच्छु साँधी-दर्शन में घह कल्वना-लोक का प्रत्यय नहीं है। यह 
हर आज मिल कियेक: 
१-उपरिवत, ।' (प० ३२०३४) 


१६६ दाशैनिक विवेचताएँ 


एक विकासशील प्रत््यय हैं जो किसी भी नैतिक प्रत्यय के लिए स्वाभाविक है। 
मानव के आचरणों की पूर्णता नहीं, विकास ही ज्यादा बोबगम्य है । इसीलिये 
ब्रह्मययं का सार वुरी वासनाओं के मत, वचन तथा कम में न आने में 
नहीं है, इसका सार उन कुश्रवृत्तियों से संघप॑ कर सतुप्रवृतियों को विजयी 
बनाने में है । 


अतः म० गाँघी के ब्रह्मचय के आदर्श के भावात्मक और ध्यावहारिक 
पक्षों को स्पष्ट समझ कर ही दैनिक जीवन में उसका प्रयोग करना सकल हो 


सकता है । 


हब 


१६६ दाशनिक विवेचनाएँ 


एक विकासशील श्रत्यय हैं जो किसी भी नैतिक प्रत्यय के लिए स्वाभाविक है । 
मालव के आचरणों की पूर्णता नहीं, विकास ही ज्यादा बोधगम्य है। इसीलिये 
ब्रह्मचयं का सार बुरी वासताओं के मन, वचन तथा कर्म में न भाने में 
नहीं है, इसका सार उन वुवृत्तियों से संघ कर सतुप्रवृतियों को विजयी 
बनाने में है। 


अतः म० गाँधी के ब्रह्मचय के आदर्श के भावात्मक और ध्यावहारिक 
पक्षों को स्पष्ट समझ कर ह्वी दैनिक जीवन में उसका प्रयोग करना सफल हो 


सकता है । 


नै 


_ लेखक-परिचय 
(अकारादि फ्रप्त से) 





१. डा० अशोक कुमार वर्मा--एम० ए० दर्शन, (पटना, १६४७) डो० 
लिट्‌ ० (१६७३) रीडर, स्तातकोत्तर विभाग, पटना विश्वविद्यालय । भूतपूर्व अध्यक्ष 
दर्शन-विभाग, बी० एन० कॉलेज, पटना । जन्म, कतरासगढ़ (घनवाद), २७ 
सितम्बर १६२४। क्ृतियाँ-सरल्ञ निगमन तकशास्त्र, सरल आगमनशास्त्र, 
भारतीय तकशास्त्र, सरल सामान्य दर्शन, प्रारम्भिक समाज दर्शन, 
पाश्चात्य दर्शन का इतिहास, शोध प्रन्बध -सर्वोद्य दर्शन। मुर के 
एशए०ंए० 0६0०० का हिन्दी रूपान्तर--नीति शास्त्र सीमांसा (विहार 
हिन्दी ग्रथ अकादमी से प्रकाश्य) । प्रस्तुममान--गाँधी दुशन कोश | 


. २. पं० आद्याचरण झा-ध्याकरणाचायं, साहित्याचायें, बी० ए० 
विशारद, साहित्यर॒त्त, सहायक निदेशक, संकृत शिक्षा, बिहार सरकार, पटवा । 
( भूतपूर्व ष्याकरण विभागाध्यक्ष, संस्कृत उच्च विद्यालय, पटना )। जन्म-- 
मंगरौनी (मधुबनी) जुलाई १६२०। कहृतियाँ--संस्कृत संजीवनम्‌, संस्कृत 
सम्मेलनम्‌, संस्कृत प्रभा, सूर्योदय प्रभूति, संस्कृत पत्रिकाओं में शोध-निबंध । 
हिन्दो और मैथिलो पत्रिकाओं में विविध-विषयक लेख | कलकता, बंबई, 
बंगंलोर, दिल्ली, उज्जेन आदि में संयौजित मश्विल भारतीय संस्कृत सम्भेलनों 
में प्रतिनिधि. के रूप में भाषण, एवं निवन्ध-पाठ। प्रस्तृुपमान क्ृति-.- 
शावबोध मीमांसा । 


३. श्रीमती डा० इंदिराशरण--एम० ए०, दर्शन (पठना, १६६३) 
पी० एच० डी० (१६६८) । प्राध्यापिका, दर्शन विभाग, मगध महिला कॉलेज 
पटना । जन्म--लहेरियिासराय (दरभंगा), १७ अगस्त १६४१। - पिता 
स्त्र०' आाचांयेरामलोचन शरण (संस्थापक, पुस्तक भंडार, लहेरियासराय 
बोर प्रेंटना )। “शोध. प्रेबन्ध-भागवत सुराण सें भक्ति मार ।7 “विशेष 
रुचि-- देष्णव दशत, संत-साहित्य, धामिक ग्रंथ 
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४. सुश्री डा० उमा गुप्ता एम० ए०, (दर्शन, पटना १६४७) पी९“ 
एच० डी० (१६६७) प्राध्यापिका, दर्शन विभाग, पटना विश्वविद्यालय । 
जन्म, भागलपुर, १६२६ | पिता - डा» प्रियबन्धु गुप्त, (भुतपूर्व प्राचार्य हे 
एन० बी० कॉछेज, भागरुपुर)। शोब-प्रवन्ध--चेद की भौतिकतावादी 
विचारधारा । अन्यान्य कृतिरया--इंडियन फिलोसकिकल कांग्रेस तथा अलिरल 
भारतीय दर्शन परिषद्‌ में पठित कतिपय निर्वल्थ। विह्वार दर्शन परिषद 
(भागलपुर १६७३) में घम-दर्शन शाखा की अध्यक्षा । विशेष रुचि: 
रवीन्द्र साहित्य, ललित कला, सांस्कृतिक आयोजन । 


४. प्रि० कायीनन्द शर्मा--एम० ए० दर्शन (पटना, १६६१), आजा 
जंगवहादुर सिद्द धनोर मद्दाविद्यालय, कटरा (मुजफ्फरपुर) । भृतपूव॑ प्राध्यापक, 
भगवधनपुर कॉलेज, भगवानपुर । जन्म--रामपुर सूर्यगढ़ा (मुगेर) २५०६१ 
१६ ६८। विहार राज्य गाँधी स्मारक निधि एवं सर्वोदिय के. कार्यकर्ता । 
संयुक्त मंत्री, विहार दर्शन परिषद्‌ । विजद्येप रुचि--खादी एवं समाज़-सेवा। 

६. डा० दशरथ सिह--एम० ए०, दर्शोत (रांची, १६६५), पी० एच० 
डी० (भागलपुर १६७३) । प्राध्यापक, दर्शन विभाग, जैन कॉलेज, आरा। 
जन्म--मानदा, विभूतिपुर (समस्तीपुर) १५-११-१६४१। शोध प्रबन्ध-- 
गॉँधीवाद को विनोवा की ठेल । विशेष रुचि--गाँधी और विनोबा को 
साहित्य, खादी, समाज-सेवा । अन्‍्यान्य कृतिया--हिन्दी, अंग्रेजी ओर 
संस्कृत पत्रिकाओं में विविध-विषयक लेख ॥ प्रस्तुबमाव-भारतीय दृशने 
निबन्धावदल्ी । 

' ७. प्रो० लाला पंचाननद सिंह--एम० ए०, दर्शन (पटना, १६४८) 
रीडर, (अध्यक्ष) दर्शन विभाग, पठता, कॉलेज । जन्म-हवेली खड़यपुर (मु गेर) 
१-१-१६२८। कृतियाँ--भिन्न-भिन्न पत्रिकाओं में प्रकाशित लेख, अखिल 
भारतीय दर्शन ,परियद्‌, (भागलपुर) में गोष्ठी-म्ाषण, दिल्ली अधिवेशन 
(१६६८) में मनोविज्ञान शाखा का मध्यक्षीय भाषण, इंडियन फिलीसफिकल 
कांग्रस के पूना अधिवेशन (१६६६) में गोष्ठो-भाषण 

के. प्रो० पदुमाकर सिंह--एम० एु०, दर्शन, भागलपुर (१६६३) 
आध्यापक (अध्यक्ष) दर्शन विभाग, अनुम्नह् मेसीरियल कॉलेज, गया। जन्म-... 
गुलनो कुशहा . (भागलपुर) २-१-१४७३६॥। शोष विपय--भारतीय दशन में 
ईश्वर के अमाण । 
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. ९, डा० पाण्डेय -ब्हां भवर विद्याथी --एम० ए० दर्शन, पढना 
(१६५०) पी० एच० डी० (१६६६)। शोध प्रबन्ध--रामानुजाचाय का 
धर्मं-दर्शन । १६५१ से प्राध्यापक, दर्श वविभाग, रांची विश्वविद्यालय, राँची । 
जन्म--करभावा, (चम्पारण) १६२८ । कृति-आचार शास्त्र का अध्ययन । 
संयुक्त संपादक, रिसर्च जनंछ औफ क़िलासफी, राँची युनिवर्सिटी । रंगाचार्य 
स्मारक भाषणमाला, मद्रास, में भाषण । 


१०. सुश्री प्रो० रमासेन--एम ० ए०, दर्शन, 85 १६६४)। प्राध्या- 
विका (अध्यक्षा) दर्शन विभाग, अरविंद महिला महात्रिद्यालय, कदमकु ता, 
पटना.) जन्म--कलकत्ता, १४-१-१६४६ । पिता--स्त्र० हिमांशु सेन, (चीफ 
सुपरिटेडेंट, टेलिग्राफ, बिहार , पटना) | शास्त्रीय संगीत में एम० ए० (इलाहा- 
बाद)। आकाशवाणी, पटता की सुप्ररुयात गायिका | रेडियो द्वारा आयोजित 
अखिल भारतोय संगीत-प्रतियोगिता में तोन बार राष्ट्रपति द्वारा पुरस्कृता 
(१६५७, ५८, ६०) | शोध-का्य--गाँधी दर्शन का समीक्षात्मक अध्ययन | 
विशेष रुचि--ललित कला, सांस्कृतिक आयोजन ॥ 


११. प्रो० डा० रामजी सिह--एम० ए०, दर्शन (पटना, १६५३), 
पी० एच० डी० (भागलपुर १६६६) डो० लिट्‌, (रांची १६७२)। प्राष्यापक 
दर्शन विभाग, भागलूपुर। (भूतपूर्व प्राचायं, बांका कॉलेज) | जन्म-- हन्दरुख, 
जमालपुर (मुंगेर) २०-१२-१६३१॥ विशेष रुचि--गाँधीवाद, सर्वोदिय, समाज- 
सेवा। सदस्य--सर्वसेवा-संघ, केन्द्रीय आचार्य कुल, विहार गाँधी स्मारक 
निप्चि, तरुण शान्ति सेना, सर्वोदिय प्रकाशन, गाँधी-शताव्दो कार्यक्रम, अन्त- 
राष्ट्रीय गाँधी संगोष्ठी (दिल्ली). अन्तराष्ट्रीय सर्वोदिय गोष्ठी (राजगृह),सेघोजक 
बिहार आाचाय॑ कुछ । संयुक्त मंत्री, अखिल भारतोय दर्शन परिषद्‌ (१६६९ से); 
मंत्री, बिहार दर्शन परिषद्‌ (१६५३-५६), सदस्य--रायरूू इंस्टीच्यूड मॉफ 
फिलासफी (लंडन) माइंड एशोशियेशन (आक्सफोड्ड)? आस्ट्रेलेशियन सोसाइटी 


आफ फिलासकी (सिडनो), इंडियय फिलासोफिकल कांग्रेस, विश्व जैन मिशन, 
बादि [. - 


कृतियाँ--उपयु'क्त संस्थाओं में पठित एवं प्रकाशित अनेक निबच्ध | शोध 
००५ 3 ० ब्ीने में 
विषय--जेन दशन में संब॑ज्ञता, प्राचीन हिन्दू विचारधारा में सर्वज्ञता। 
कांशि कृति हल ँ थ ल ँ 
मरकांशित कंतियाँ--गाँधी दर्शन सीसांस; महात्मा गाँधी का दर्शन 
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(आचार्य डा० घीरेन्द्र मोहन दत्त की 'फिलासफी ऑफ महात्मा गाँधी का हिन्दी 
रूपान्तर, विद्दर हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, पटना से प्रकाशित) ॥ प्रस्तुबमाव--- 
समाजद्शन (अकादमी से प्रकाश्य) । 


१२- आीमती विनोदबाला सिह--ए० ए०, दर्शन (पटना, १९६६१) । 
जन्म--नवसारी, सूरत (गुजरात), ११-१२-१६३६ । पिता--डा० ईश्वर दत्त, 
(भूतपुव॑ अध्यक्ष, संस्कृत विभाग, पटना विश्वविद्यालय, पठना)। पत्ति--छा० 
सदानन्द सिंह, निदेशक, तपोवर्धेन प्राकृतिक चिकित्सा केन्द्र, भोखनपुर, भागलपुर । 
१६६७ से विभागीय कलाकार, भाकाशवाणी भागलपुर। भूतपूवे प्राध्यापिका, 
दर्शन विभाग, ग्रुरुगोविन्द सिंह कॉलेज, पटनासिटी, आरा महिला कॉलेज 
तथा सुन्द्रवतोी महिला महाविद्यालय, भागलपुर । दात्रावस्था में लेख, वाद- 
विवाद प्रतियोगिता, तथा सुन्दर अभिनय कला के लिए पुरस्कता। विशेष 
रुचि---ल लित कला, सांस्कृतिक आयोजन, कथा-लेखन । कृततियां--रेडिओो 
से प्रसारित्त अनेक वार्ताएँ, संस्मरण, शब्द-चित्र, भावुक लोक-कथाएँ, 
विनोदपृर्ण कविताएँ, तथा'घर्मंयुग” आदि पत्रिकाओं में प्रकाशित विविध-विपयक 
लेख | प्रस्तूममान कृति--समाज-दर्शन ( विहार हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, 
पटना से प्रकाश्य) । पर 


१३. प्रो० डा० विश्वनाथ सिंह--एम० ए०, दर्शन (१६६०), हिन्दी 
(१६६१), अँग्रेजी (१६६३) पी० एच० डी० (१६६५, विह्वार विश्वविद्यालय), 
जन्म-- मलखाचक (छपर|), १२-१-१६३४ । . १६६१ से श्री चन्द्र उदासीन 
महाविद्यालय, हिलसा में दर्शनशास्त्र के प्राध्यापक । (१६५२ में रेलवे सबिस 
में. और १६५६ से६० तक सरकारी आडिटर भी.रह- चुके हैं)। शोध 
प्रन्‍न्ध--उदासीन सम्प्रदाय का उदय और विकास | प्रकाशित कृतियाँ-- 
न्याय दर्शन की रूपरेखा; कर्म-दिग्दशनं, शिवा बावनी, विजया-सौन्दर्य । 
प्रकाश्य--दर्शन की समस्याएँ (अनुवाद) सेनन्‍्य विज्ञान. की रूपरेखा, कथा- 
कुज़ भादि। * 

१४- श्रो० डा० शशिभूषण सिह--एम « ए०, दर्शन (पटना १६५६), 
डी० लिट्‌० (बिहार विश्वविद्यालय १६६६)। १६५८ से लंगट सिद्द कॉलेज, 
मुजफपरपुर में दर्शनशास्त्र के प्राष्यापक्र । जन्म, दिग्घो (हाजीपुर), . १५-१- 
१६३५ ॥ शोध श्रवन्च--ततत्त्वमीसांसा की समीक्षा ।. 'प्रवद्ध - भारत. 
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“चैदान्त केसरी, पंचतन', आदि पत्र-पत्रिकाओं में प्रकाशित अनेक निवन्ध । 
विहार दर्शन परिषद्‌ में पढठित तत्वमीमांसा-विषयक प्था वैशाली प्राकृत णैन 
संस्थान से प्रकाश्य स्थाह्ाद-विपयक लेख । 


१५. प्रो० हरिमोहन फा--एम० ए० दर्शन, पटना (१६३२) | जन्म- 
कुमार वाजितपुर, (जिला--मुज॒फपरपुर) १८-६-१६०८ । पित्ता-स्व० पं० 
जनादंत झा, 'जनसीदन' (हिवेदी युग के प्रसिद्ध साहित्यकार) १६३३ से 
बी० एन० कॉलेज में, और १६४८ से पटना कॉलेज में दर्शन-शास्त्र के प्राघ्या- 
पक) १६५३ से अध्यक्ष, दर्शन विभाग, पठना विश्वविद्यालय। १६७० में 
अवकाश प्राप्त। संप्रति विश्वविद्यालय अनुदान आयोग की ओर से शोध- 
प्राध्यापक, पटना विश्वविद्यालय ॥ 


अध्यक्ष--अखिल भारतीय दर्शन परिपद्‌, दिल्‍ली, १६६८, तत्त्व- 
मीमांसा विभाग, ( बीकानेर १६५८ ), इ'डियन - फिलासफिकल कांग्रेस, 
'समाज-ती ति-दर्शन-विभाग, श्रीनगर, '( १६५७ ), बिहार दर्शन परिपद्‌ 
(मुजफ्फरपुर १६६२) विहार साहित्य सम्मेलन, द्शंम शाखा, गया (१६५०) 
सदस्प--दर्शेन नामिका, केन्द्रीय हिन्दी निदेशालय, शिक्षामंत्राऊय, नई दिल्ली, 
वैज्ञानिक तथा तकनीकी शब्दावली आयोग, दर्शन समिति, शिक्षा मंत्रालय 
सरकार भारत ( १६६० से ), साहित्य अकादमी ( मैथिली समिति ), दिल्‍ली 
(१६६७ से), दर्शन नामिका, विहार ,हिन्दी भ्रथ अकादमी, पटना (१६७० से)। 


“इंडियन फिलासाफिकल कांग्रेस के अगले अधिवेशन (१६७४) के लिए भध्यक्ष 
निर्वाचित । 


कृतियाँ--न्यायदशेन, वेशेषिक दर्शन, तकशास्त्र, भारतीय दर्शन, 
(आचायें डा० धीरेन्द्र मोहन दत्त की सुप्रसिद्ध इंडियय फिलासफी का हिन्दी 
रूपान्तर), फिलोसोफिकल क्वार्टरली, दर्शन इंटरनेशनल, दाशंनिक, गवेपणा 
आदि में प्रकाक्षित विविध-विपयक शोघ-निदन्ध | म० म० रामावतार शास्त्री 
के यूरोपीय दर्शन! को श्रूमिकों में समाविष्ट समकालीन पाश्चात्य दर्शन 
का द्ग्दिशेन | बिहार के भूतपूर्व राज्यपाल श्री आर० आर० दिवाकर द्वारा 
संपादित “बिहार श्र,दि एजेज! में सन्निविष्ट प्राचीन, सध्ययुगीन एवं 
अयौचीन काल में मिथित्ञा के दार्शनिक अबदान, झत्यादि। 


बच्य ज्ृतियाँ--तीस दिल में संस्कृत, संस्कृत रचना चन्द्रोदय मादि। 


5. 


संपादित अ्ंथ--महा समा गाँधी का दश्शन, गाँधी 5 कप 
भारतीय नीतिशास्त्र, बूजले कृत ज्ञानमीमांसा परिचय, मूर की नीति- 
शास्त्रमीमांसा, हौस्पसे का दार्शनिक विश्लेषण परिचय, दाशनिक 
विवेचताएँ इत्यादि । 


कथा साहित्य--खट्टर काका ( शलस्त्र-समीक्षपरक विनोद-वार्ताएँ ),. 
प्रणम्य देवता, रगशाला, चचरी, (हास्य प्यंग्यवूर्ण कधा-पंग्रह), कन्यादान) 
हिरागसन, (फिल्मीकृत उपन्यास) जादि। विशेष रुचि--'गीष्ठियों में हिल्दी, 
मैथिलो संरक्षत और उद्दा में हास्य-विभोदपूर्ण कविताएँ ॥ प्रस्तुयमान प्रत्थ-- 
परसार्थ दर्शन परिचय, भारतीय दर्शन में. भाषा-विश्लेषण .की 
धाराएँ, इत्यादि । 


मारत सरकार के शत- प्रतिशत अनुदान से प्रकाशित 
बिहार हिंदी ग्रंथ अकादमो के 

कुछ प्रन्य महत्त्वपूर्ण पकाशन 
१. श्ट्र राज्यों की परराष्ट्र नीति 
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